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ابن الطفیل ۸۰۱ دراساك في الأدب والعلى والفلسفة 


ومح 


في هذه الطبعة الثانية تبديل يسير: لقد رأيت الاستغناء عن الكلمة الأولى (مقدمة 
الطبعة الأولى) وعن المقدمة العارخية. غير آنینی ی أضفت أثياة جديدة إلى أثر ابن طفيل 
في الفلسفة الأوروبية. وبعدٌ» فأنا مَدين بعدد من الملاحظات على الطبعة الأولى إلى 
صديقي المستشرق الدكتور عبد الرن نيكل» بقية القوم الصالحين من المستشرقين 
وشيخ الباحثين في التراث العربي الاسلامي منهم. . انه من أولعك المستشرقين القليلين 
الذين كانت بحوثهم القيمة خالصة لوجه الحقيقة ونابعة من امحبة احض للغة العربية 
وآداها وللإسلام وثقافته. 


آما القسم التعلق بفلسفة ابن طفیل وتحليلها فاحتاج إلى شيء من من التتفیح 
والزيادة. لقد أحبيت أن تكون هذه الدراسة وافية قدر الإمكان من غير أن تخرج عن 


القصد الذي أريد منها في أول الأمر. 


۲ رمضان ۱۳۷۸ 


۰1۹9٩ آذار‎ ٩ 


ع ف. 


ابن الطفيل Aor‏ دراسات في الأدب والعلى والفلسفة 


1 (الكليم الثم 


كانت هذه الدراسة» في أول أمرها” '“. على شيء من الایجاز. فقد قُصِدا منها 
يومذاك أن تستجیب لحاجات الطلاب. نم جيل للطلاب کب خاصةٌ ببم» فلم يبق 
من الإنصاف لعبقرية ابن طفيل أن تظل دراستّه غير وافية» إلى حدٌ ما جوانبت من 


عبقريته. 


في هذه الطبعة شيء من ایح ثم آشیا من الزيادة هنا وهنالك. أما أوسعٌ تلك 
الإّيادات فهو الملحق باراء ابن طفيل في المَلَّكِ. 


ابن طفيل أحد أولئك الفگرین المسلمين الذين أقاموا بناء الفلسفة العقلية على 
الجانب النظريٌ من الفكر الانساني وعلى الجانب العمل أيضاً. إِنّ فلاسفة اليونان 
كانوا إما عُلماء عمليّن في الأكثر» مثل أناكسماندروس (۱۱۰ - 87 قبل الميلاد) 
وفیثاغورس (ت ۰۰۳ ق.م). وديموقراطيس  410(‏ ۳۷۰ ق م) أو كانوا مفكرين 
نظریین - على اختلاف بینهم في ذلك في الأكثرء مثل آفلاطون (4۲۷ - ۲۶۷ ق. م). 
وأرسطو (ت ۲ ق. م). 


أما ابن باجُه (ت ۰۳۳ ه = ۱۱۳۸ م) وابن طفيل» من فلاسفة السلمین 
خاصة فقد أقاموا بناء التفکیر على الریاضیات والطبیعیات. فهم في هذا الاتجاه, 
من بناة الفلسفة العقلية في تاريخ الفکر الانساني. 


وأعظلة ما ن قلسقه ابن طفل آمراق جديذان من أيامه: ف النفاز الطیا 
: بن طفيل أمر ن قَهُمْ النشأة الطبيعي 


)۱( بترت (مكتبةامنيسنة)1 10 هرد 16:۷ م. وقبل ذلك ببضع سنوات نشرت لابن طفيل دراسة 
قصيرة جداً مطبوعة مع دراسة قصيرة جداً أيضاً لابن رشد. 


ابن الطفيل ۸9 دراسات في الأدب والعلم والثلسنة 


للإنسان على هذه الأرض فهماً قريباً من العلم العاصر لنا ثم اعتقاده أن الفرد ذا 
الفطرة الفائقة يستطيعٌ بعقله وحدَهُ (وبلا مُعین آخر) أن يَصِل إلى جميع المعارف 
الانساثية: بلا وقع في نطاق الاختبار الإنساني وما لم يقع منها في هذا الّطاق. 


عاف 
۷ من ذي الحجة ۱۶۰۱ (۲۰/ /٠١‏ ۱۹۸۱) 


ابن الطفيل Aoo‏ دراسات في الأدب والعلم والفلسفة 


1 م سه ليه © 


يجب أن تكون دراسة ابن طفيل سهلة جداً» إذ لم يصل إلينا من تصانيف ابن 
طفيل سوى كتاب واحد. إن الدارس لآراء ابن طفيل سيَجلس إلى مِنضديه وأمامه 
كتابٌ واحد غير كبير الحجم فيقصر عليه دراسته لآراء هذا الفيلسوف الکبیر. ولكن 
هل نستطيعٌ إنصاف ابن طفيل إذا نحن اقتصرنا في ذلك على هذا الكتاب الواحد: 
قِضّة ١حيّ‏ بن یقظان»؟ 


لا شك في أن هذه الرسالة البو لحي بن یمظان» كافيةٌ لإدراك المكانة الي 
كانت لابن طفيل في عصره. أما تفاصیل آرائه فأمرٌ آخر. في هذه الرسالة الواحدة لم 
يتكلم ابن طفيل لا رمزاً. . ولكن رمزه كان واضحاً : هو كان في الدرجة الأولى مفكُرًا 
هادا كما كان عالماً طبيعياً بارعاً. وني يام ابن طفيل كان الجدالٌُ في الدين والفلسفة 
حاداً: أيجورٌ للإنسان أن يفكر في ما جاء به الوحي؟ أعوز أن يكوث العقل كيا 
في اتطبيق الشرع» ف الحياة العلمية؟ 


وكانت غايةً ابن طفیل من تأليف رسالة «حيّ بن یفظان» أن يكوت جوابه 
بالإيجاب. غير أنه أدرك أيضاً أن الناس ليسوا كلهم على مستوى عقلي واحلٍ. من 
أجل ذلك كانت حاجاتهم إلى الشرع في جياتهم العملية مختلفة. . إن كل ما جاء به 
الشرع صحيح ‏ لأن الدين في الحقبقة جاء لحل للبشر مشاكلهم وليسهّل عليهم 
تكاليف الحياة كلها : النفسية والطبيعية والاقتصادية. هنالك فرق إذن» عند ابن 
طفیل» بين الشرع نفسه ؛ بنطاقه ومقاصده من جانب» وفهُم الناس لهذا النطاق وطذه 
المقاصد في. الشرع من الجانب الآخر. ؛ والناسٌ عند ابن طفيل» .وعتد مبلفه این باجا 
(ت ۰۳۳ ه) ثم عند حلم ابن رشد (ت ۰ ه) طبقاتٌ كثيرةٌ. وليس من المعقول - 
ولا من الشاهد افي الاجتماع الإنساني - آن تکون جميع طبقات الناس من مستوی 


ابن الطنيل ۸۰۹ دراسات ني الأدب والعلم والفلسنة 


عقلل واحد. وکذلك» بالاخری؛ وچب ألا یکون فَهُمْ هذه الطبقات من البشر للشرع 
ولتطبيقه في الحياة العلمية أيضاً واحداً. 

وقفت ابن طفيل بين أمرين اثنين لم يك كن ب - في زمنه سق الأخل يواحد متا 
القولٍ بأنه جوز تطبيق الشرع الواحد ز ل Ê a‏ > ثقافياً على الأقل» تطبيقاً 
ختلفاً أو القول بأن الشرع واحدّ لجميع الناس في جيع أحواله وني جميع أحواهم. کان 

بن طفيا ل يرى أن الشرع الواحد مج أن يطبّق تطبيقا ختلفا في البيئات امختلفة. ولكن 
زمنه ل لم يكن يحتما ال رتم اف للعلار ا شاه ي بعل الب 
فيتتج بل 


یفهم الثقفون ما پراد بذلك الرمز في كل وجه من وجوه البحث. 


(ب) ثم ينهم سائر الناس ما تؤديهم إليه درجاث قافتهم. . ویکون منهم أيضاً من 
یفهم الرمورٌ كما يتخيّل؛ ميد د E‏ لي 


ولقد كان ابن طفيل قصّاصاً عبقرياً في الجانب العلمي من هذا الفنّ كما كان 
مبتكر هذا الغنّ رأساً ل يَسبِقّْهُ إليه أحذ: أعجي في سياقة الادة العلمية والادة الفلسفية في 


قصة. 


والدينٌ اة في الإسلامَ لا خاللك ما ذهب إليه ابن طفيل» لأن ابن طفيل الذي 
كان مبتكراً في الباق القصصي كان متبعاً في المدرك الديئي أو المدرك الإسلامي. ف 
القرآن الکرج (۳: ۷ آل عمران): 


كريم 
۳ 2 م 

ا رده ەر 2 6 ي منت 1۰ ولخ 

حر ای رل یک اتب ينة یش تخت مئ ام کی ل لین 
م9 عست عرص 2 ا 


ف اوت ري بيني ما به ينه اما َة واب تيب وم ا ینم تأوية: إل 
الیو في الاو ینور امنا پو کل ین عند 0( وما که ۲ ولوأ الأب ب 40 . 


والفسرون مختلفون في هذه الآية نیما يتعلق بالوقفي على أحدٍ أقسامها: أهو: 


- وما يعلم تأويلة لا الله. والراسخون في العلم یقولون: اما به .6 : 


ابن الطفیل ۸5۷ دراسات فى الأدب والعلم والفلسفة 
- وما يعلم تأويلَهُ الا الله والراسخون في العلم. یقولون: آمنًا به. 4۰. 
وأباً كان الوقفُ الصوات» فان رأي ابن طفيل یظلٌ واحداً صحيحاً: هنالك 
تأویل. والقصود بالتأويل: فهم القصود من لفظ الكلام. 


انع 5 ام او ا ۳ 

وفي الأثر أيضاً: خاطبوا الناسَ على قَدْرٍ عُقوهم. أَتحِيُونَ أن يُكذب الله ورسوله؟ 
فالمشكلة الأساسية في ذلك كله ليست في اختلاف مراتب الشرع في أمر من الأمورء بل 
في مراتب الناس امختلفين» في درجات الثقافة» في فهم ذلك الأمر من الشرع. 


وجب أن آي بمثلين مان على أمرين من الدين: 


أولاً - (من العقیدة): في القرآن الكريم أوصاف للجنة منها (15: ۰8۷ سورة 
محمد) : 


«إمثل الجنة التي وعد المتقون فيها أخبار من ماء غير آسن() ث. وهای من 
عسل مصفی (الآية). 


فإذا اعتقد مُسْلِمٌّ أن تلك الأجارٌ التي ذُكر أا في الجتة هي آنباز كمثل الانبار 
المألوفة في الدنيا ولكن يجري فيها عسل بدل الماء» ثم اعتقد مسلم آخرٌ أن ذكرٌ هذه 
الأخمار من عسل إنما كان على سبيل الرمز لتبیان السعادة في الآخرة بأمثلة معروفة في 
الدنياء فهل يجورٌ لنا أن نعدٌ أحدَ ذيّنك المعتقديّن (العتقد بأن عسل الجنةٍ كعسّل هذه 
الدنيا والمعتقدَ بأن العسل في الآية الكرعة قد قصد به تقريبٌ صفةٍ الجنة من أذهان 
جميع الناس) كافراً؟ 

يقول ابن طفیل : لا. كلاهما مسلمٌ صحيح الاسلام؛ الا أن كل واحلٍ منهما قد 
فيم الآية ةَ المتشابة على الناس (من حيث إمكان التأويل في «العسل») بمقدار ما 
يُساعده عقله على ذ ذلك(۲. 


(۱) آسن: متغير اللون والطعی (لا يصلح للشرب». 
(۲) هنالك فرق بينهما (سيرد في مكانه من هذه الدراسة). 


ابن الطنيل AoA‏ دراسات في الأدب والعلى والنلسنة 
جح سح« 


الصیام والزكاة من أركان الاسلام وهي فرض 
على جميع المسلمين. غير أن عوامٌ وا الى 1 »راي این e‏ - لا یعرفون من هذه 
الفروض سوی ظاهرها: انم يصلون الصلاة بحركاتها وقراءاتها (وهذا عند ابن طفيل 
ظاهر الصلاة الفروض على جع السلمین). ولكنّ عوام الناس یغفلون عن أن الصلاة 
تنهی عن الفحشاء واگ( فتری عوامٌ الناس - مع عانشتهم على الصلاة ‏ لا هم 
لاحیهم «من وقت انتباهه من نومه إلى رجوعه إلى الگری ۳ . .. إلا (آن) يلتمس 
تحصیل غاية من الأمور الخسيسة: إما مال يجمعه أو لذّة یناها أو شهوة يَقضيها أو 
غیظ يتشفى به أو جاو بحرزه أو عمل من أعمال الشرع یتزین به . ٠..‏ 


ما موقف ابن طفيلء رد من هؤلاء وعباداتهم؟ 


e MT‏ العوام من قرو الإسللام لوب عياقة 
صحيحة ولیس عبادة على الاطلاق. ولکنه یرهم على پذا الشكل من فروخ 
العبادة لا نبي عايديوق عم نرق اش فمن الخير - للعوام أ نفسهم وللمجتیمالانسان 
أیضاً نتم هو الوا ين الشکل النازل عن مرتبة الکمال (لان ذلك تلهم 
من طریق ا موف من عذاب الآخرة على أن يجاو ولوا العيش معا بشيء من السلوله 
الاجتماعي والاخلاقي النافع شم في دنیاهم). أما هو و وأنداده من ذوي الفطرة الفائقة 

فیترکون هؤلاء العوامٌ فيما هم فيه ثم يُنشئر عزن لأشويم جما غاس با عن 
الاحتكاك بالعوام. 


ولا يريد ابن طفيل أن يكون في كتابه الذي وصل إلينا «حيّ بن يقظان» رامزاً 
فقط فانه قد قدّم كتابّه هذا بفصل غير تسیر استعرخی فيه عذداً من خصااضی انفر 

من الفلاسفة هم الفارابنٌ واب سينا والغزالي وابنْ باجّه. ثم آشار إشارة عارضة إلى 
ابن رشد من غير أن يذكُرّه باسمه. 


(۱) في القرآن الكريم (۲۹ : ۰40 العنكبوت): «أتل ما أوحي إليك من الكتاب» وأقم الصلاةء إن 
الصلاة تنهى عن الفحشاء والمنكر. ولذكر الله أكبر. والله يعلم ما تصنعون». 
(۲) الکری: النوم. 


ابن الطفيل ۸0۹ دراسات في الأدب والعلى والفلسفة 


وابن طفيل یت في سلك الفلسفة المغربية (الفلسفة التي نشأ رجانما في الغرب) 
انتظاماً منطقياً في ال ميل الثالث من آجیاها الخمسة: ا ابن حرم (ت 451 ه) نظرية 
المعرفة على أصح ما عکن أن توضع نظرية للمعرفةا ؟. ثم جاء ابن باجه (ت 0۳۳ ه) 
فاقام التفكير الإنسايّ الفلسفي على أساس من الرياضيات والطبيعيات. وجاء بعدّهما 
ابن طفیل (ت امه ه) فأوجز الكلام فيأعدد من وجره الفلسفة الطبيعية (أو التفكير 
العلمی). وكان ابن رُشد (ت ۹۵هه) تلميذاً لابن طفيل فجَعل وكدّه الفلسفة العقلية 
وآبر الصلة بين الحكمة (الفلسفة) والشريعة (الدين) ‏ وذلك ما كان ابن طفيل قد مر 
غنة رهزا > إیرازا عطقا واقبتا, بعد آمل طويل. چاه ابن حلدون (نت ۸۳۸ ه) قتوفر 
على الفلسفة الاجتماعية (أو على علم الاجتماع > على الأصح). ات ا 
إلى فلسفة أخلاقية مستقلة - وان كان نفر قد حاولوا شيئاً من ذلك كإخوان الصفا وابن 
مشکریه (آو مسکویه) - ذلك لأن. الأخلاق هوجان من جوانب الإسلام المتعددة. 


وهذه الدراسةٌ ظهرت مُوجز؛ً (۱۳۹۰ ه - ۱۹6۱ م) ثم على شيء من التوسع 
(۱۳۷۸ ه = ۱۹۵۹ م). وهي تزید الآن زيادة كبيرة. 


ولا بُدّ من تکرار القول بأني مَِینْ بعدد من الملاحظات - في تاريخ الأندلس عامةً 
وفي دراسة لابن طفیل خاصة ‏ ال صديقي الستشرق الدکتور عبد الرهن نیکل 
(بوهیمیا - تشیکو سلوفاکیا ۱۸۸۵ م كامبردج ‏ الولايات المتحدة ١934‏ لكك 
وکان بقيةٌ القوم الصالحين من الستشرقین وشیخ الباحئین في التراث العربي الاسلامي 
متهم فهو صاحبٌ النظرية العربية في نشأة الاداب الأوروبية ار تلك النظرية 
ال ي ليت مداو م ا ا اخلصيرة 
ی خض هامریت وآدابها وللإسلام رتاش 


6 راجع عبقرية العرب (للمولف) الطبعة الثالثة؛ ص ۵۱۰۱1۷ 
(؟) راجع كتابه: الشعر الأندلسي وصلته (بشعر) الشعراء التروبادوو البروفنسيين: 
Hispano _ Arabic Poetry and it’s relations with the old povencal troubadours,‏ 
by A. R. Nykl, Baltimore 1946.‏ 


ابن الطفيل ۸1۰ دراسات في الأدب والعلم والفلسفة 


۱ إن كل عمل صالح في الثقافة عامة أو في العلم والأدب والفن وغيرها خاصةً هو 
َب ثابتة في بناء الحضارة الانسانية التي نم نحن بثمّراتها اليوم. سل ألا نسی أن 
الثقافة مدان واسعٌ ليس فيه الفلسفةٌ والأدبٌ والتاريخٌ فحسبٌ» ولکننا نید فنه ایضاً 
معارف کثيرة آخری منها الفلك واطندسة والفیزیاء وعلم الحياةٍ بأقسامه من النبات 
والحيوان البهيم والإنسان والطبٌ. وني هذه العارف كلها یتراء‌ی الانسان لنا ابنْ 
طفيل. 
سابع جمادی الأولى ۸ هاع. ف. 
۶ 4/ عم 


ابن الطفیل اكم دراسات في الأدب والعلى والفلسنة 


لاندنه - تلاميذه - تألیفه - شعره 


وادي آشَ بلدٌ مشهور بالأندلس. وهو من كورة البيرة من أعمال عُرناطة. وقد 
يقال له أش وآثن ووادي الاشات ایضاً"". ویقع وادي آشَّ على الضفة الخربية من 
النهر المعروف أيضاً باسم وادي (نبر) آش؛ ویبعد نحو أربعين ميلاً عن عُرناطة سمالا 


خر ا 
في سرف ۰ 


وقد رهم بعضهم فسمّى وادي آش «قایس» كما فعل فستنفلد”". إذ خلط بين 
Cedi‏ التي هي قادس» و 010101 التي هي وادي آش. وكذلك أخطأ عمد عبد 
اهادي آبو ريدة حینما نقل کتاب دهبور «تاریخ الفلسفة في الاسلام» ال الع 
فترجم Guadix‏ قادس”". أما قادس (أو قدس أو قادش) فهي ثغر في أقصى 


الجنوب من الأندلس على الساحل الأطلسي. 


(۱) ياقوت ه: ۰۳۱ ثم ۱: ۲۷۹+ نفح الطيب ۱: ۳۲ س (طبعة بيروت ۱: ۱8٩‏ و۱۵۰). 


Enc. Isl. 11 424 b. )111 957); Enc.Br. XII 646 ۰ 6 
Vgl.Suter 129, Anmerk. ۰ 0 

)٤(‏ القاهرة ۱۳۰۷ ه = ۱۹۳۸ م. 
Cf. Boer 182, line 5. 0‏ 


)3( دهبور ۰۲۶٩‏ سطر 51 


ابن الطفیل ۸ دراست في الأدب رالعلم والفلسنة 
7ت تك تك كك ارك از او سح 
موا لده: 


الي تم انا عرد یه الحا واه و بكر ی رد 
الملك بنٍ طفیل القيسيّ قد ولد حواقّ مطلع القرن اليجريّ السادس  444(‏ 004 ه) 
وه ايند ما ١١٠١١‏ م). ولقد كان مولده 
في .وادي آش ° 


وابن طفيل لا ينتمي إلى تلك الطبقة من الفلاسفة الذين تحدّروا من اسر معروفة 
مشهورة كأبي العلاء المعري وابن رشد وابن ن خلدون بل ترانا لا نَعْرِف شيئاً عن 


أسرته إلا آنبا ترق بنسبها إلى قبيلة قيس الشهور:(۳ ثم ننا لا نعلم مبلغ الصّحة في 
هذه النسبة. 


ویزغم دهبور”” ' أن حياة ابن طفيل لم تكن حافلة بالتقلبات» ولكن الصواب ما 
عم (ص 4۱) من أن العروف من تفاصيل حياته قليل. ويبدو لنا أن اب طفيل 

قضى أكثر أيام حياته في عَرناطة ودرّس فيها وطبّب أيضاً. .ثم إنه شغل مَنصب الججابة 
(الوزارة) في عُرناطة*. 


في آوائل عام ٥٤۹‏ هم ١١65:(‏ م(« أي منذ أيام عبد الومن» اتصل ابن طفیل 
بلاط الموحدين في إفريقية 2 وأصبح في أولٍ الأمرء كما يبدو لناء كاقاً لأسرار 
الأمير أبي سعيد بن عبد المؤمن» وکان أبو سعيد يومذاك حاكم سَبتَةَ وظنجة تَغْرَيْ 


إفريقية على البحر المتوسط وعلى الحيط الاطلسی(. 


Sarton I 354, Ueberweg II 412: cf Munk 410. ابن طفيل ب‎ (00) 

(Enc. Isl. II 424 b = 111957 a) : ١ راجع دم أ‎ (۳) 

(۳) ص ۰۲۶۹ 182 2 

Suter 125, Satton II 354, cf. Mieli 188, Munk 410, De Boer 82 (249). (€)‏ 
(( 5 ٣ع‏ اناء. عبد المؤمن بن علي هو أول سلاطين الموحدين. 

(Ene. Isl. 11 424 b = III 957 a) ۲۲۳ :۱ راجع دم‎ )0( 


ابن الطفيل ۸۳ دراسات في الأدب والعلى والثلسنة 


وبعد بضع سنوات» لما تسنّم أبو یعقوبِ يوست عرش الموحدين (۰۰۸ ه = 
۳ )۰ أصبح ابن طفيل طبيباً خاصاً له" وترقع عن تطبيب العامة وعن 
التکسب بالطب. : 


ویظهر أن مونك قد وَهِمٌ حینما ذکر (ص 4۱۰) أنَّ ابن طفیل قد ورّر لبي 
يعقوبَ یوسف. وتبعه في هذا الوهم دهبور (ص )۲8٩‏ ثم نقلّه عنهما ماکدونالد"؟. 
فمن الادلة على وَهُم هؤلاء أن البظروجيّ تلمیذ ابن طفيل قد مى ابن طفيل 
«القاضي» ول یذگر أنه كان وزيرا". فابن طفيل إذن تولى القضاء وم يول الوزارة 
لابي یعقوب یوست"*. 

وني عام ۷۸ ه (۱۱۸۲ - ۱۱۸۳ م) كان ابن طفیل قد تقلم في السن فاعتزل 
مَنْصِبّه في بلاط السلطان أبي يعقوب يوسفت فخّلفه فيه ټلمیذه ابن رشدء ولكن مكانته 
عند السلطان ظلّت وطيدة كما كانت من قبل. 


ولا استشهد السلطان آبو یعقوب یوسف في حرب الافرنج بالأندلس (۵۸۰ هھ 
= ۱۱۸4 م) وخلقه ابنه أبو يوست يعقوبٌ المنصورء ظل ابن طفیل يتمتع با حظوة في 
بلاط الوحدین(. ولكنه لم يعش بعد ذلك سوى عام واحد؛ إذ ثري في مَراکش 
حاضرة ملك الموحدين في آول 58١‏ ه (1180 م) على القطع”" أو في أثنائها 


Enc. Isl. 11 424 b, Sarton 11 354. (0 
Macdonald 252. (۳) 
Enc. Isl. II 424 b, Cf. Munk 412. (۳) 


)5( الكتابة والحجابة والوزارة» في الاندلس كلها بمعنى واحد. ولکن هل تول ابن طفیل الکتابة أو 
الحجابة للسلطان الوخدي حت يقال له «وزیر» أم أنه تول الكتابة لبعض الولاة في بعض المدن؟ 

(5) في المغرب في حلى المغرب (80:7): كان يوسف بن عبد المؤمن يجالسه (يجالس ابن طفيل) 
ويستفيد منه. ولا مات يوسف اتهم (ابن طفيل) بأنه سمّه. وقد خاف من يوسف ثم جرت عليه 
محنة وخلد في منزله مسجوناً في تاجلة. وكان له (هنالك؟) دار لن يجتاز.به من الأضياف 
وأصحاب الآلام. 

Munk 411. Ueberweg 11 312 ۰۲6٩ (ج) دهبور‎ 


ابن الطفيل A٤‏ دراسات في الأدب والعلم رالنلسنة 


(۱۱۸۰ ۱۱۸۱۰ م) عا وجه التقریب ‏ اس سك ۵۴۱ ه التي وردت في كتاب 
ماكدوتائة؟"2 عل اھا سن وقاة ابن طفيل تیه رنب تغلظة مرا 


وقد حضّر السلطان أبو يوسف يعقوب جنازة ابن طفيل وصلی عليه. 


أساتذته وتلاميذه: 


ذكر المراكشي أن ابن طفيل «قرأ على جماعة من الحققين بعلم الفلسفة منهم أبو بكر 
ابِنُ الصائغ العروف عندنا باين باجه (ص ۱۷۲)». 


ولقد أخطأ الراکشی حينما زعم أن ابن طفيل «قرأ على . .. ابن باجَه"» وتبعه في 
هذا الخطأ سوتر”” فعة ابن طفيل تلميذاً لابن باجه. إن ابن طفيل لم يلق ابن باجّه 
شخصياً كما يُخبرنا ابن طفيل نفسه في رسالة «حی بن يقظان» (ص .)١5‏ ولكن ابن 
طفيل كان بلا ريب من آل ابن باجه أيْ من أتباعه في فلسفته» فلقدٍ اتبعه في طريقة 
تفكيره. وما قصة ١حيّ‏ بن يقظان» لابن طفيل في أساسها سوى فكرة «التوحده الذي 
أراده ابن باجه في أن يعتزل امجتمع هو وأنداه من ذوي الفطرة الفائقة بعيدينَ عن العامة 
مُنصرفينَ إلى التفكير وال الحياة حسب قوانين الطبيعة وما يقتضيه العقل. وعد إعجابٌ 
ابنٍ طفيل بابن باجّه ومدحه ياه ظاهرین جين في رسالة «حيّ بن یقظان»"*. 

أما تلاميذه فيظهر أ نهم كانوا كثاراً؛ من أشهرهم أبو الوليد محمدٌ بن أحمدَ بن محمدٍ 
ابنُ رشب أعظم فلاسفة الإسلام ومن أعظم فلاسفة العالم وأشذهم تأثيراً في تاريخ 
الفکر الانسانی ؛ + آبو اسحاق نورٌ الدین البظروجی. ولقد كان من عادة ابن طفيل أن 


Suter 124, sarton II 4 0) 
Macdonald 2 00 
Suter 125 0 


۰:1 ابن باجه ۰۱۱۰۰ ثم دهبور‎ )٤( 
Ueberweg 1۲ 312 - 3. Munk 413 cf. 2. M. Dunlop, philosophical of Ibn 
Bajjah (The Islamic Quarterly, Vol, 2, p. 113 - 115) 


ابن الطنیل Alo‏ دراسك فی الأدب والعلى والفلسنة 


۱ 
يقنرح عل عل تلاميثه ارجا من العلم والفلسفة عاجوا كما مر ر معتا ی هيأ 
مستقبل ابن رشد بأن عرّف الأمير يوسف يومذاك فضل الفيلسوف الناشئ 


8 


آما معاصرو ابن طفيل فأشهرّهم آل زُهْرء وهم أطباء في الاک م ندر من 
الریاضیین"**. ولكن ليس في هؤلاء كلهم من بلغ رتبة البطروجي””*' وشهرته في 
الغلك» ولا قارب منزلة ابن ُشد في الفلسفة العقلية. وكذلك يعد المرّاكشي (ص 
4+ من تلاميذٍ ابن طفيل «الفقيه الأستاذ أبا بكر بندود بنَ يحبى القرطي". 


تالیفه: 

وابن طفیل آقل کبار الفلاسفة تآليت» ثم هو أحسن فلاسفة الخرب تمثيلاً 
0 التأليف وللاقلال منه". وفیما بلي ما ذکر له ری 

-وسالة «حييٌ بن یقظاد» .وقد اعرف اش پاسم «أسرار الجكمة المشرقية 

00 ي تفصیل الكلام عليها وتحليلها. 

تقول المرا قشي" : ولابن طفيل «رسالة ني النفس رأيتها يخظة». وربما كانت 
هذه الرسالة أيضاً رسالة دحي بن يقظان“. إن الراگثي قلیل العلم بابن طفيل مع 
أله معاصة له وبالقلسقة أيضاء ذكرٌ الراگثي أن ابن طفيل من تلاميذ ابن باجّه (ص 


۲ مع أن ابن طفيل نفسّه یذگر أنه ل ير اب باجچه "". 


Cf. Suter 125,127, Sarton 11 ۱6,295, 335, 399. (1)‏ 
)۲( الراکشی ۷۶ - ۰۱۷۵ 189 - 14 Mieli 189, Renan‏ 
(۳) طبقات الأطباء (المطبعة الوهبية . مصر . الطبعة الأولى ۱۲۹۹ ه = ۱۸۸۲ م) 16:۲ وما بعدها. 


Vel. Suter unter Nrn. 290 ff. (S. 121 ff) (6) 

Suter 131; Miceli 197; ele (0) 

(1) راجع ابن پاجه» ص۲۰ -۲۱. 

Sarton 286,303 )11 333 ۸ الراکشي ۰۱۷۲ ثم راجع: (راجم‎ ۳) 
and 354: Enc. Isl. 424 ن‎ Munk 4۱2- 2, GAL 1 602-3 GAL, Suppl 1831-2. 

(۸) ص ۱۷۲. 


Cf. Munk 411 - 2. (4)‏ 
(۱۰) ابن طفيل ب» ۱۳ وراجع ما سيأي. 


ابن الطفيز ۸:1 دراسات في الأدب والعلم والنلسنة 


) 

ا طقيل راا الب" ك كما ذک ر أناس» یفلت ا یدنا ٣‏ 
0 

بن لتیار نا وين ابن مدق ل ع ل a‏ 


ال ابن رشد ذكر في الفصل الثاني من شرحه الأوسط لكتاب 
الآثار العُلوية لأرسطوء وهو يتحدث عن المناطق المأهولة والمناطق غير المأهولة من 
العام » أن لابن طفيل رسالة ف في هذا الموضوع (يعني ني المناطق المأهولة الخ... حسب 
كم را اس ۲ شرل إن أبن طقل كفت شرس عل 
كتانب أرسظو في الأثار العلویة* 


ولسث أعلم مدی التحقیق في قول الراکشی (۱۷۲۹): «ورأيت لأبي بكر هذا 
(يعفي ابن طفيل) تصانيت في أن نوا الغلقة من ن الطبیعیات والا میات وغير ذلك». نحن 
نعلم أن لابن طفيل مُشاركاتٍ كير هَ في أنو نواع العلوم؛ ولکننا نعتقد أنه لم يكتبُ كثيراً. 
ومما لا ریب فيه أنه كان یقترخ على تلاميذه وجوهاً من العلوم یکتبونبا هم. فقد 
اقترح على تلميذه نور الدين أبي اسخق البطروجي أن ینقد نظام یموس في الفلك؛ 
واقترح عليه وجة النقد فعا وان كان البطروجيٌ قد كتب كتابه في الهيأة (الفلك) 
بعد موت ابن طفیل "؟. 


وكذلك اقترح ابن طفيل على تلميذه ه ابن رشد «تلخيصٌ کتب أرسطو وتقريبٌ 
عبارتها»۰ فأتاح له فرصة القيام بعمل عظیم ۳" في تاريخ الفلسفة والفكر. 


Munk 410 - 11, Mieli 188 Enc.Isl. I] 424 6 (= 111 9576) Sarton 11 305, 4 (۱0 
Sarton II 354. (¥) 


Cf. Munk 412, ۷۸:۲ طبقات الأطباء‎ )۳( 
Cf. Mieli 188. (4) 

Cf. Sarton II 16, 399, Munk 412 (0) 
Munk 519. (1) 

(۷) المراكشى ۱۷۰. 

Sarton II 286 m. (۸) 


ابن الطنيل AV‏ دراسك في الأدب والعلى والفلمنة 


كان ابن باجّه في حياته الخاصة مغرماً بالفارابي لانصرافهما كِليْهما بالطبع عن 
الدنيا؛ أما في فلسفته فقد أراد أن ّل للفيلسوف نوعين من الحياة 1 نوعا ميا عل 
الحقل وجل يي الإسان چا بكرن وخ آن بح أنداذة من اقلاق ثم نوعاً 
آخر یتبعه إذا كان مع العامة الذين حتاج إليهم في حياته العملية. 

وأما ابن طفيل فكان بعکس ذلك تماماً: كان في حياته الخاصة أميل إلى ابن سينا 
في مخالطة الناس بعض الخالطة وني توي أعمال الحكومة من وزارة وقضاء. ولقد بلغ 
ين تحاسنته للعامة أنه لم يشر هو بنفيه فلسفة أرسطو بل آشار على تلميذه هابن شد 
بذلك؟ ولا مر جارك أن يكب آراه ي النظام ناکم » بل أمل هذه الآراء كلها 
على تلميذه نور الدين البطروجي " . وأما في فلسفته (في رسالة حي بن يقظان) فقد 
آخر: إنه أحبٌ أن ينض الإنسان یه مرةٌ واحدة من العامة وأن يعيش 

حه مستغنياً عنهم آيناً شرّهم نافضاً يده من اصلاحهم. 

ولقد فاق ابن طفیل كل مَنْ تقدمه من فلاسفة الاسلام في أنه آوجد 'شِبّه نظام“ 
فلسقي يقصه نخطوة خطوة ة ول بجميع أطرافه. وامتازٌ منهم أيضاً في انه صرف مُعظم 
جهوده إل ناحية واحدة في الفلسفة: إلى النشوء الطبيعي وتطوّر ss‏ 
وبيان کیت أن الانسان يتدرّج بالتأمّل والفکر في العرفة من الاحاطة بما حولّه من 
عالم المادة حتى يستطيحَ أن يتصل ‏ من طريق العقل له انعد ته ار عقيل أل 
يتصل من طريق العقل بالله ولكنه عسجز عن ذلك فانقلب إلى التصوف ليعْرِفَ به الله). 

غير أن ابنّ طفیل لم یستطع أن يتحرر من تفكير الفلاسفة المسلمين الذين سبقوه - 
لمكان التربية الدينية وآثر الجتمع ‏ فإعجابه باب بن سينا(" مثلاً عظيم جداء وما کتابه 


(۱) راجع ما سبقء ص ۲-۲۳ 
6 راجع ابن طفيل ب 15 ۰۱۵۰ ۰۱۸ ۰۲۱ 


ابن الطفيل ۸۸ دراساك في الب والعلى والفلسنة 


الوحید الذي وصل إلينا ‏ أو کته الوحيد الذي ألّفه على الأصح - إلا وسيلة «لِيَتٌ 
آسرار الكمة المشرقية التي ذگرها الشيحٌ الرئیس أبو علي بن سينا. .. وآن من أراد 
الق الذي لا مُجمة فيه فعليه بطلبها والحدٌ في اقتنائها». 

وكذلك كان إعجابه بابن باجّه أيضاً بالغاً » فإنه سار على خطواته وترسّم 
ا فإن قصة «حيّ بن بقظان» قريبةٌ في غايتها القصوى ‏ ترك العامة في ما 
۳ وفتدان الأمل في جحذم إلى الصواب - من رأي ابن باجه في «تدبير 


الوخد إلا أن ابن طفیل زاد على ابن باجه في أنه نظر أيضاً إلى عادات اجتمع. 


وهنالك مشكلةٌ وقف چیاها جع فلاسفة الإسلام مُقيّدِين بعقائدٍ اجتمع فلم 
یستتطیعوا إخمال البحث فيها (لثلا یروا بالتهاون في أمرها وبالتالي في الزندقة» 3 
هم استطاعوا أن يبدوا رأيّهم فيها صريحاً (حو .لا هموا با لخاد والکفر): تلك هي 
«الصّلة بين الدين والفلسفة» بين الشرع والعقل). وقد اعتقد ابن طفيل أن هذه الصلة 
إنما هي في الغاية فقط» أما الطريقان فمختلفان. لقد اعتقد أن الرجل الذي یِفهم 
الدين حق الق ون الرجل الذي يتصمّحُ العام ويفكر في خلق الله يلان صَرورة 
ال نقطة واحدة. شرف الله إذنْ يَصِلْ إليها الانسان من طريق الدين الصحيحخ (الذي 
لا تفهمه العامة)» ومن طريق التفكير الستجيع (الدي لا تطیقه العامة أيضا): فنحن 
جد أن ابن طفیل قد جعل سبیل الدین وسبیل العلم تلف مُفترة قين : لقد نفی الصّلة 

بين السبیلین ولکن جع بين غایتیهما. E‏ من سل الغين 
الصحیح) هو الرجل ذو اللب وذو الفطرة الفائقة؛ أما مُمهورٌ الناس فلا یستطیعون 
الوصول إلى معرفة الله لا من طریق العقل ولا من طریق الدین. 


ولکن ما يؤخذ على ابن طفیل أنه لما شكر من نفیه العجرٌّ عن معرفة الله من 
طریق البراهين المْجرّدة» ثم ۸ تأت له تلك المعرفةٌ من طریق الشّائین (آل آرسطو) 
انقلبٌ مُتصوّفاً وجاری الالي في بعض رأيه» فخالف في ذلك ما كان قد شرطه على 
نفیبه من معرفة کل شىء من طريق العقل. إنه قد قال في مطلع «رسالة حي بن يقظان' 


Ueberweg 11 313, cf. Macdonald 252 )۱( 


ابن الطنیل ۸1۹ دراسات في الأدب رالعلم والفلسفة 


(ص 4© عتد الكادم على سعرفةةاللم : «حق استقام لنا این أو بطريق البحث 
والنظر؛ 0 الان منه هذا الذوق الیسیر بالشاهدة؛ ؟ وحینید رآینا أنفسنا هلا 


ولا عبج ابنُ طفيل عن ذلك ۸ مجذ بُداً من الرجوع إلى طريق أبي حامد الغزالي 
و امه ظلت هذه الغقضية سيك كانت من 

: إن العقل عاجرٌ في ذلك عمًا قَدَرّت عليه النبوةٌ. 

من كل ذلك نرى أن ابن طفيل من أولئك الفلاسفة الذین انصرفوا إلى التأمل 
وانحازوا إلى صف الذين عرفوا الله من طريق الكشف بإشراق نور الله تغالى على 
قلوبهم بالمعرفة» فعرفوا من أجل ذلك - في كتب الغربيين في الأكثر ‏ باسم 
الث شراقيين»!"". من أجل ذلك لا نمجَبْ إذا نحن معنا دهبور یقول(*: إن ابن طفيل 
كان أكثر حباً للتأمل منه للتأليف. ولكن دهبور نفسّه لم يُصِبْ حينما قال" : إن مَكْلَّ 
ابن طفيل عثل من يبوى الفلسفة من غير أن يتعمّق فيها. 

أما في ما سوى معرفة الله فكان ابن طفيل كابن باجه يأخذ بالبراهين العلميةء 
وخصوصاً ما بن منها على الرياضيات والطبيعيات. 
فنونه: 

قال عبد الواحد المرّاكشي : «ورأيتٌ لأبي بكر هذا (يعني ابن طفیل) تصانیت في 
أنواع الفلسفةٍ من الطبيعيات والإلحيات وغير ذلك. .. وكان قد صرف عنايته في آخر 
عمره إلى العلم الالی ونيد ما سواه». وكذلك ذگر المراكشي لابن طفيل شيئاً من 

سا 
الشعر 


Munk 413 (1) 

۴. 182 ۲٤4 ص‎ )0( 

۲. 182 ۲٤۹ ص‎ )۳( 

)5( المعجب ۰۱۷۲ ثم ۰۱۷۲ وما بعدها. 


ابن الطفيل ۸۷۰ دراسات في الأدب والعلى والفلسفة 


وذکر مونك (ص ۰ ایض أن ابن طفيل اشتهر بأنه طبيبٌ ورياضي وفیلسوف 
وشاعر. وعن مونك أخذ آرفغ ۳" فقال عنه إنه اشتهر کطبیب ورياضي وفیلسوف 
وشاعر. وكان قریباً من ذلك قول سوتر: هکان (اين طفیل) فيلسوفا شهيراً وطبيباء 
واشتهر ا بالریا ضیات!. 


ولقول الراگثی (ص ۲ «وكان (ابن طفيل) قد صَرّف عنايته في آخر عُمْره 
إلى العلم اي و ما سواء» قيمة خاصة ندال على اختصاص ابن طفيل في فلسفة ما 
وراء الطبيعة تجاراة لاتجاه الفلسفة المغربية عُموماً. إلا أن ابن طفيل كان أشدٌ فلاسفة 
الغرب تقيّداً بالاختصاص. 

ویظهر أن ابن لكان" قد نقّل عن المراگشی ما ذگره عن ابن طفیل عَرَضاً 
خصائصه العامة: 


او ما يضل إليه الدارسُ من أحوال ابن طفيل» بعد قراءة رسالة حيّ ابن 
يقظانء أن ابن طفيل كان تُحبَاً للانزواء والابتعاد عن الناس» ال و عر 
حياته. ول كان كلل ری للكفاح قليل الجرأة على إعلان رأيه على الناس. 
وهو في ذلك كلَّهِ شديدٌ الاحتقار للعامّة. 

أما علم ابن طفيل فكان واسعاً جداً وخصوصاً في الناحية الطبيعية» وني «علم 
الحياة» على الأخص. ويبدو من رسالة ابن يقظان أنه اظلع على أكثر ما خلفه اليونان 
والعرب من الآثار الفلسفية لاخ بضير ناقي. من أجل ذلك كان قديراً على الموازنة 

بين الآراء والفاضلة بينها. وكان من مشاهير هل العلم والادب(*. 

ومع أن فلسفة این ظفيل كانت ماديةٌ إلى أقصى حدود المادية» فإنه هو شخصياً 
كان تقياً. 

أما أسلوبه فكان أسلوباً شائقاًء وهو في ذلك أشبه بالغزالي لِعُذوبة ألفاظه 


Ueberweg II 312 (1) 

Suter 125 )۲( 

(۳) وفيات الأعيان (المطبعة الأميرية ۱۲۷۵ ه) ص ٥٥۷‏ (طبعة بيروت ۷: 14 . .)٠١١‏ 
)٤(‏ كتاب أعمال الأعلام ۰۲1۶ 


ابن الطفيل الام دراسك فى الأدب رالعلم والفلسفة 


وحلاوة تراكيبه» وجميل قّصّصه. ولكن له أخطاء في الناحية القَصّصية ليس هنا حل 
إيرادها وتبیاا. 
وابن طفيل يرمّرُ في کتاباته» ذلك لأن «التحکم بالألفاظ ‏ على أمر ليس من شأنه 
أن يُلفظ به حَطر» (ص ۰۱۱4 راجع .)051-1١54٠١‏ 
شعره: 
ويبدو أن ابن طفيل كان أيضاً شاعراً (راجع المغرب ۲: ۸۵؛ الوافي بالوفيات 
۷ 5). ویبدو ۳ أنه لم يكن شاعراً مق إذ قال صاحب «المغرب»: وأشهرٌ 
٤‏ 1 
شعره وا خا قوله(: 
الث وقد هام المشْيحٌ ومَوّماء وأسْرّث إلى وادي العقيقٍ ین الجمى(”© 
وراخك عل ب قراح ناه . وسرت بتقشان قاض تشقن 65 
وجرت عل توب اكب لاد شاوال 26 اكت نيا توش 0 


تَقَسَّمُهُ ايدي الیجار لَطِيمةً» ومیل الداري أيَانَ ما 


(۱) الکلام هنا (الضمير المؤنث المستتر في الفعل ألّت) كناية عن العرّة الافيت. والمشيح: ابا في 
الأمور (القاموس ١‏ : ۲۳۲) هو الصوفي (السائر في الطريق = طالب الوصول إلى الحقيقة : معرفة 
حقيقة الله. إل الله يمكن أن يعرف معرفة حق» أي بمعرفة آثاره في وجودنا الطبیعی ووجودنا 
الروحي» ولكن لا يمكن أن يعرف معرفة حقيقة» أي معرفة ذاته هو). 1 

(5) ألم: زار زيارة قصيرة أو مر بمکان ما مرا خفيفاً. هام : تحير سار على غير هدى» عطش عطشاً 
قيديدا؛. احب جا شديذاً. المشيح (راجع الحاشية السابقة). أسرى: سار ليلاً. وادي العقيق في 
المدينة. الحمة كل شيء يجب على الانسان أن يدافع عنه (بيته مثلاً»..المعني الصوني (الباطن): إن طالب 
الحقيقة سار سيراً طويلاً ثم تعب. وبعدئذ وجد نفسه في الحجاز (بدلاً من أن يصل ال الله). 

(؟) نعمان: واد في مكة وراء جبل عرفات. . ظن آنبا في نجد فأسرع صاعداً إلى نجد. وخيّل إليه أنها في 
وادي نعمان فأسرع منحدراً نحو تهامة (شاطئ الحجاز. لأن الحجاز جبل). 

(؛) المْحصّب في بنی (بكسر الميم) قرب مكة. 

0 تسمه (ضبطت في المغرب بضم ففتح وبشدة وكسرة. والأصح تمه بفتح ففتح وشدة وفتحء 
أي تتقسمه: يأخذ كل تاجر منه حصة ليجعلها بضاعة) التجار بتخفيف اليم هم التجار بتشديد 
الجيم. اللطيمة القافلة تحمل المسك للتجارة. الداري الرجل (التاجر) من دارين (في البحرين)» 
وهي مشهورة بالمسك. أيان: أينماء إلى كل مكان. عّم: قصد. 


ابن الطفيل AVY‏ دراساك في الأدب والعلم والفلسنة 


ونا رأث أنْ لا ظلام تکنهاه وان اها في لن دا 

آزاحث غمام العَضْبٍ عن خر وجهها فألقث شُعاعاً یدش الْتوئی 

فان اعا حجات فا E‏ بها الطرف كلما 

في هذ الأبيات نفحةٌ صوفية ظاهرة تَصِحُ ج من ان تفیل لأن العُنصّر الصوفي 
العقلي في قِصَةٍ حي بن يَقظانَ واضحٌ. ثم إن الأبيات جميلة : 'وأضحةٌ المعاني الظاهرة 
(بقطع النظر عن باطن معناها الصوفي) فصيحةٌ الألفاظ سهلةٌ التركيب وعليها طلاوةٌ 
ایض أي أنها عذبةٌ في التلاوة. 


وأراني أميل جداً أ إلى أن يكون محبي الدين ابن عربي قلٍ الع على هذه القصيدة لَا 
نظم مقطوعته (ترجمان الأشواق ۱5 - ۰۱۷ رقم 4): 

سلام على سلمى ومن حل بالحمى وخی لفل : رقت اا ان 

وماذا عليها لو ترد تحيّة علینا؟ ولكن لا احتکام على الدسی(* 

مَرَوْا وظلام الليل أرخى سدوله فقلت له: «صبّاً غريباً معي“ 
أحاطت به الأشواق فحوقا» راوصلت لدارافهات اللحظ اتن“ 


(۱) أكتها الظلام: سترها. اليسرى: المسير ليلاً. 

69 العصب: نوع من البرود (ثياب حرير مطرّزة بالذهب). التوسم : المفترس (الذي ينظر ليتبين 
الأشياء). .لما رأت العزة الالهية أن هذا «السائر» (الصوفي) مصرّ على أن یعرف الحقيقة (وهو 
مخلص) كشفت الحقيقة له عن نفسها فتولت ذلك الناظر (إلى الحقيقة) دهشة (حتر يذهل بالعقل 
فينسى ذلك الناظر بعد أن يفيق من هذا الاتصال ما كان قد رآه في الاتصال). 

(۳) أن تمل الله للصوفي يدهشه إلى حد قنعه الدهشة من تبين الحقيقة» كما أن الشمس حينما تعلو 
قليلاً فوق الأفق الشرتي (ويكون نورها ساطعاً جداً) تضعف البصر المادي في الانسان كلما 
(حدّق ببصره فيها). 

(5) الدمية (بالضم): اللعبة» التمثال الصغير (المرأة الجميلة). 

(0) أرخى سدوله (ستوره): اشتد ظلامه. (كناية في التصوف عن فقدان المعرفة بالحقيقة الإلهية). 
الصبّ: الحب. المتيّم: الذي ذلله الحب وأمرضه. 

(7) أرصدت له راشقات اللحظ : جعلت النساء الجميلات له كامنة في أماكن غتلفة (تبدت له العزة 
الإلهية في عدد كبير من مظاهر العام الذي حولنا). أيان ما : إلى كل مكان نقصده (راجع 
التعبير نفسه عند ابن طفيل). 


ابن الطفیل ۸۷۳ دراسات في الأدب والعلم والفلسفة 


فابدت ثناياهاء وأومض بارق فلم آدر من شق الحنادس متهم“ 
وقالت أما یکفیه أني بقلبه يشاهدني في کل وقت؟ آمسا؟ آسا؟ 


بال لازعم آکثر من ذنك: آزغم أن بي الدين بنّ عر قد جعل مقطوعته هذه 
جواباً على مقطوعة ابن طفیل. كان این صخل يريد أن یشاهد «الورّة الامیة» في عاله 
الخارجيّ» فقال له ابن عربي: «آما یکفيك أن تُشاهدّها في عالك الداخلي: في 
قلبك؟». 


ومََ أن القطوعتين من جر واجد (البحر الطویل : فعولن مفاعیلن فعولن 
مفاعلن) وعل روي واحد (حرف الميم)» فان مقطوعة ابن عربي نط آسهل وأوضحٌ 
وأرق ثم أدلٌ على الاتجاه الصوفي. لقد جاء ابن طفیل في مقطوعته بعددٍ من العاني 
البعيدة من عالم الطبيعة وعالمٍ الاجتماع (الحج والتجارة) وعالم المرأة خاصة وكان أكثر 
تكفا في تلك المعاني برغم آنا تدل على مقدرة وعل شاعرية. ولكنٌ آبیات ابن عري 
احسن سكا وأاعذب'ثلاوة وأكثر إصابة. 


)۱( الثنايا (جمع ثنية): الأسنان الأربع في مقدم الفم: اثنتان فوق واثنتان تحت. أومض لمع. بارق : 
برق. الحندس (بضم الجاء والدال) الظلام. 


ابن الطفيل ۸۷ دراسات في الأدب والعلى والفلسنة 


تعليل جي بن تعظّات» 


يَعْلِبُ على الظنّ أن ابن طفيل لم يؤلف سوى هذه الرسالة: : قصة حي ُن 
یقظان». وعلى افتراض أنه ألّف غيرّهاء فان مونك يقول”'؟: ولكق المؤلّت الذي شهرٌ 
ابنّ طفيل عندنا إنما هو رسالةٌ عرض (ابن طفیل) فيها فلسقة عصره هی عند 
تک » حتى وضنها (مؤرخو الفلسفة) بأنها قصة فلسفية. .. ولقد حاول أن یا فيها 
ماش طالما یلت بال الغلاسفة السلمین. ألا وهي صله الانسان بالعقل الفعال 
وبائلة, .. أما طريقة معالجته هذه القضيةٍ فکانت بان صف لنا شخصاً مُتَوَحَدا م 
يعرف بينة اجتماعية ولا تأر بعاداتها ثم بيّن لنا كيف أن هذا «المتوحد» قد توصّل من 
تلقاء نفسه وبغير مُعِينِ سوى عقله هو إلى أنْ یعرف جميعٌ ما حوله من أدن دَرَكاتٍ 
الموجودات المادية الجسية إل أعلن دَرجات ال لوجود العقل . وقد عرّض ابن طفيل أيضا 
في هذه الرسالة لتقسيم العلوم( . : 


ورف الكاتب الإنساني الإسباني مرئیلینو مننديث بالايو كتاب خی بْنِ یا : 
فقال: «وليس في الآداب العربية كلّها كتابٌ حسیْ ابتكاراً ولا آغرت. نم إن مه 
مدارك قليلةً في العبقرية الإنسانية ها مثل قيمته الجامعة البالغة. إن هذا الکتاب» في 
الحقيقة» خيالٌ نفساني ومِنهاجٌ للبحث معا ولكنْ في إطار من الشعر("*. 


Cf. Munk 412 - 3, Renan 99, Ueberweg. Il 313. 0 

Cf. Sarton 11 286, 354, Mieli 188. (0 

Marceliono Menendez y Pelayo. Historia de las ideas esteticas de Espana, )۲( 

tomo I, volumen ii pag. 78; cf. Sarton Il 354. 

هذا النص أرسله إلى المستشرق الدكتور عبد الرحمن نيكل 219011 .۸ .ل في رسالة مؤرخة في 
السادس من آذار من عام ۰۱۹4۷ بعد اطلاعه على الطبعة الأولى من هذه الدراسة. 


ابن الطنیل ۸۷۰۵ دراسك في الأدب والعلم والفلسنة 


والقصة في الحقيقة لا تنل حياةً فردٍ ولکنها تنل تطورٌ الانسانية في آدوارها اختلفة. 
نظائر هذه القصة: 


يرى سارطون أن «فكرة» هذه القصة ليست جديدةً كل الجدّة» فان ابن طفيل 
استعار اسم القّصة هذه «حی بنّ یقظان» واستعاز اسم البطلين: أسالَ وسلامان. 
مین قوق ذلك أن اطا الوا اہ لا ضرع يرج + إلى فص عربية قاقه للها 
مشهورة إلى وقتٍ قريب . 

«غیر أن ابن طفيل كان أول مَنِ استغلٌ هذه القِصةً استغلالاً قريباً من التمام وأولَ 
من عاج الناحية الفلسفية منها » تلك الناحية التي هي على کل حالٍ» القسم الجوهري 

من الموضوع. إن ابن طفيل كان الخالق الحقيقيّ هذه القصة وكان الذي لَنَتَ إليها أنظار 
العام کله“ 


(أ) تسب إلى حنین ب بن إسحاق قِصة سلامان وأبسال» قيل تقّلها من اليونانية. 
وتدور هذه القصة حول مك ی حكيم امه هرمانوس بن هِرفْلٌ كان یرت في أن کون له 
ولث ولکنه کان یکره باقر ة انتا ا ا 
حياته ثم يجعله في إناء ويُريِيه فيخرج له .. ففعل. فلمًا ررق ولداً على هذا الشکل 
سما سَلامان وطلب له مُرضعة اسها تس فلمًا یر الول تعلق بأبسال واشتغل بها 
عن تدبير الك وطلب اليكمة. . 2 


(ب) وقيل إن ابنَ الأعرايٌ أؤرد في كتابه الموسوم بالنوادر قصة ذگر فيها رجلین 
وقعا في أسر قوم» أحدّها مشهورٌ ر بالخير اسه سَلامَانُ والآخر مشهور بالشر امه 
أبسال. فثدي سلامان لشهرته بالسلامة انق :: وآأما بسا فلشهرثه بالشر سر 

)2 
حت َلك . 


Cf. Mieli 190; 11 354 - 5. (۱) 
Sarton Il 354 (¥) 

م تسع رسائل ص ۱۱۲ وما بعدها. 
)£( تسع رسائل ص 15١‏ 


ابن الطنیل كلام دراسات في الأدب والعلى والفلسفة 


(ج) وهنالك قصة قيل انا منسوبةٌ إلى ابن سينا نفسه ماه أن سلامان وایسال 
كانا وین شقيقين» وكان أبسالُ أصغركما سناً وقد ترت بين يَدَيْ أخيه ونشأ صبیح 
الوجه عاقلا مُتأدّباً عالماً عفيفاً شجاعاً. وقد عَشِفّته امرأة سَلامانَ. .. فلما أبى عليها 
أرادت التغريرٌ به ولكنه سم عي با دبّرت قتلّه بالسّم. فِحَزِنَ سَلامَانٌ على أخيه 
آبسال واعتزل الملك وتعبّد فأفمه الله الحقيقة فسَقى امرأتّه ومّن ساعدها على هلال 


أبسالَ السم . 


غير أن هذه القصص كلها تحكيةٌ على سبیل الرمزء فسلامانْ في القصة الثالثة مَل 
للنفس الناطقة وأبسال مكل للعقل النظري. .. وامرأة سلامان القوةٌ البدنية الأمّارة 
للشهوة والغضب. لد 


(د) وهنالك قصة أخرى لابنٍ سينا هي قصة «حي بن يقظان»» حَاصِلها د 
رجلاً شیخاً خرج سانحاً من مدينة بيت المقدس لیری عجائبّ ضلْم الله في العام. 
يقولٌ ابن سينا في مطلع هذه الرسالة!؟؟: «أمّا انمي ونَسَبِي فحيٌ بن یقظان. وأما 
يلدي دين بيت الَقدس. وأما جرفي فالسياحة في أقطار العوالم حت أَحَشْتُ بها 
خبراً» ووجهني أبي» وهو ث0 وقد عَطوْ ت مته مفاتيح العلوم كلها فهداني 
الطريق السالكة إلى نواحي العام حت زیت لي بيياحق آفاق الأقاليم» وفي هذه 
الرسالة يرى ابنُ سينا أن أبعاد الجسم غير ذاتية. 


وني هذه القصة زهد وتصوف. وابن سينا يرمز عن مقاصده فيها رمزاً. وفي هذه 
القصة أيضاً شخط على أكثر طبقات البشر. 


(۱) تسع رسائل ص ۰۱۲۲ ۰۱۲۳ 

)۲( تسع رسائل ص ۰۱۲۳ راجع أيضاً ص ۱۱٩‏ وما بعدها. 

69 رسائل ابن سينا استخرجها 1۷661760 (حی بن یقظان» في ذخاثر العرب» رقم ۰۸ ص ۱ - 
۳ القفطي ۰1۲۱ 

(4) القفطي 1۱۸ ۰4۱۸ راجع حي بن يقظان (ذخاثر العرب ۸) ص 0 .۰10۰ 

(۰) حي بن یقظان (ذخاثر العرب ۸) ص ۶۳ 

(1) کذا في الاصل. عطا يعطو: مد عنقه ليتناول شيعاً عالياً. الاستعمال غريب ولکنه صحيح. 


ابن الطفیل ۸۷۷ دراسات في الأدب والعلم والفلسفة 


(م) وللسُهرَوردي أيضاً رسالة قصيرة جداً ائعها حي بنْ یقظان : كان شهاب 
الدين يحبى بن حَبّش السُهِرَورْدِيَ فیلسوفاً متصوفاً يقول بالحلول وهم بالإلحاد وكان 
له أيضاً نشاط سياسي لم ترضن عنه الدولةٌ الأيوبية. وقد يِل السّهِرورْدي من أجل 
ذلك في حلب في الخامسٍ من رَجَبَ ۰۸۷ (11 تموز ۱ فحُرف بالسهروزدي 
المقتول» أو الحكيم المقتول» قييزاً له من شهاب الدين أي فص عُمَرَ بن محمد 
السَّهِروَرْديّ المتوق سنة ۱۳۲ ه (1747 م). 


آما حي بن یقظان للسهروزدي ي المقتول“ فتنطوي على.سياحةٍ روحية: یتخیّل 
السْهروَردي نفسه فيها طائفاً بين تخرب الارض ومشرقها وبين الارض والسماء ثم 
يشرح في تلك السّياحة سمالا من الورك (الاتصال بالألوهية). وهو ینعل ذلك 
بطريقة رمزية وأسلوب غامض يشير فيه إلى عدد كبير من الآيات الكرعة التعلقة 
بالأنبياء خاصة. وتتلخص سياحته بأنه لما وصل ‏ تم جبل سينا ظن أنه وصل إلى 
اكان الذي یل فيه إل الله (لان موسی كان قد ود إلى مة جبل سينا فتجلّ الله 

عليه وکلمه). ولكن السهرورهی درك أن فوق جبل سينا جبالاً كثيرة وأنّ وداءر هذا 
الأب الروحي الذي خاطبه اا اوخن كارا . ثم إن الذي کلم اسهرَدي يدرك آن 
فوق جبل سينا أفهمه أنه يجب أن یعودٌ إلى الأرض» ثم بشّره بأنه سيّصِل إلى الله بعد 
ذلك. 


مما تقدم فد أن نظائرٌ هذه القصة لا تُشيهُها في أسماء الأشخاص. . بيلما هي 
تخالنها في الشکل القَصَعي وی الغاية الفلسفية» وی التفاصيل والاراء. 


وبما أن جیع فلسفة ابن تفیل وجیع آراءه الولمية مذكورةٌ في هذه القصف ۰ فلا 
مناص لنا إذا ردنا أن نفهّمَ فلسفة ابن طفيل فهُما صحيحا من أن تحلل هذه 
القصة تحليلاً موجزاً على الأقل. 


(۱) ذخائر العرب (رقم ۸) ص ۱۳۵ - ۰۱۳۸ 


ابن الطفيل ۸۷۹ دراسات في الأدب والعلى والفلسفة 


تنقسم قصة حي بن یقظان لابن طفیل قسمين مختلفي الحجم : 

أوشما: : سم صخيدٌ جداً في ر السببٍ الذي من أجله آلّف ابن طفیل هذه 
القصة؛ ثم فيه استعراضل لاراء نف من فلاسفة الإسلام في الأغلب مع شيء من 
التحليل والنقد''' لعدد من آرائهم : : ثم الإشارة إلى أنه سيجري في بیان آرائه جری 
الرمز» وخصوصاً فيما يتعلق بالكلام على بُلوغ العقل الإنساني إلى إدراك الألوهية. 


وثاني القسمين هو قصة حي بن يقظان نفیه : لقد تقلّب حي بن يقطان في سبعةٍ 
آسابیع كل أسبوع منها سبع سنواتٍ استطاع في خلاها كلها أن يتر بترق ويتعلم نم يبل 
بغر معلّم ولا مُعين» سوى عقله ُء معرفة کل شيء من من العالم المادي احیط بهء في ف 
مطلع حیاته إلى معرفة الله تعالى حینما بلغ أشده. 


بعدئذ جص ابن طفيل إلى ذكر رجل نشأ نشأةٌ دينية بت ولكنْ ساءه جهل تمه 
وما یستکون به من الخرافات نهجرمم والتقى بي بن يقظان اتفاقاً في حديث طویل. 
وهنا یتعارف العابدٌ الحقيقي والمفكّر» وران آنهما وصّلا من طريقينٍ مختلفينٍ إلى غاية 


واتحلق 


0 إن كلمة (نقد) تعني تبيان الصواب والخطأ في الآراء مع تبيان قيمة تلك الآراء في تاريخ الفلسفة. 


ابن الطفيا ۸۸۰ دراسك في الأدب والعلى والفلسفة 


۲ القسم الأول > 


(أ) سیب تألیف القصة: 


إن صديقاً سأل ابن طفیل شيئاً من آسرار الحكمة الشرقية التي رها ابن سينا 
من الكشف عن حقائق «الوجود وما يراه أصحابٌ المشاهدة والأذواق والحضور في 
ظور الولاية». وقد حت ابن ظفيل أن بجحدّث الناسن عن اللو رمراً فيقرل: «إذ لا نجل 
في الألفاظ الجمهورية ولا في الاصطلاحات الخاصة أسماء تدلّ على الشيء الذي 
يشاك به ذلك النوغ من المشاهدة». كران ابن سينا لت به الرياضة حدّاً ماء 
حق عبت عَنَثْ له مُلّسات من نور الحق كأنها بُروفٌ تُومِض ثم خمد .. وهذه الأحوال 
تنال من طریق الدّؤق لا من طریق الادراك النظري الستخرج بالقاییس وتقدم 
المقدَّماتِ وإنتاج النتائج (النطقیة). 


م یفرب ابن طفيل لنا مكلا يتن لفرق بين الذي ويرك مما جمد الطبیمة» باق 
فكره والذي يدرك ذلك بالكشف والمشاهدة فيقول: 


یل حال من حل مكفوف البصر ار أنه جد الفطرة» قوي اس .۰ . فشا 
مد كان» في بلدة من البُلدان» وما زال يف آشخاصی الناس جياء وكثيراً من أنواع 
ایوانات والجمادات وشكل الدينة ومسالکها وديارها وأسواقهاء يما له من شروب 
الادراکات الأخر حتى صار يمثي في تلك الدينة بغیر وکیل. . . وکان یر الألوان 
وحتها بشرح أسمائها..» ۱ 


«ثم إنه ك أن خضل عل هله :الوكبة فيح بَصَرٌه. . فمثى في تلك المديدة 
کلها. .. فلم یڈ أمراً على خجلا ما يعتقده. . .. غير أنه حَدتَ له أمران عظيمان 
أحدهما تابعٌ لاک خر وما : : (۱) زيادة الوضوح. .. و(۲) الَّدّةٌ العظیمة». 


ابن الطفیل ۸۸۱ دراسات في الأدب والعلى والفلسنة 


«فحال الناظرین الذین ۸ يَصِلوا إلى طور الولاية هي حال الاعمی الأول . . 
وحالٌ انار الذين وصَلوا إلى طور الولاية. .. هي الحالة الثانیة». 


وب أن تلاحِظ أنّ الكلام هنا يتناولٌ «أهلن النظر» فقطء ويَعِْي ابن طفیل 
بذلك «أصحاب النظر الفلسفي »۰ فإن أحد هؤلاء إذا یلع بالکاشفة على ما بعد 
الطبيعة كانت عالة حال الأعمى الثاقب الرأي؛ فاذا أضاف ال تُقابة رأيه الوصول 
إلى طَوْرٍ المكاشفة كانت حاله الذي ابص بعد أن كان أعمَى. 


أما العامّة وغيدٌ الفلاسفة فابنُ طفيل لا يُشير إليهم هنا البَتَّدَّ وم لا یدخلون 
(ب) الفلسفة والفلاسفة: 

كان التأليث الفلسفي ‏ كما يقول ابن طفيل ‏ معدوماً في المخرب» وخصوصاً في «ما 
وراء الطبيعة» لا یر بالسير منه إلا الفردٌ بعد الفرد. ومن طَفِر بشيء منه لم يُكلّم الناسَ 
إلا رمزاً (خوفاً من الفقهاء ء والعامة) ولأن الإسلام منع الخوضضٌ في نتائج المكاشفة. 


ثم شاع النطق وشاع مَعَه علم الکلامٍ ولكن لم یصل إلى المغرب من كشب المشارقة 
وكتب اليوتان ما َم الله (في الكشف وامُشاهدة) ولا نش في انلس نفيها أحدٌ من 
ذوي الفطرة الفائقة قبل ابن باجه (ت ۵۳۳ هر = ۱۱۳۸ م( 


۱ - آرسطو: 

وم تكن الفلسفةٌ التي ولث إلى الأغرت مين کیب ارسطو وافية بالمراد من 
الكشف عن حقيقة اتصال العقل بالله وحقيقة المشاهدة والحضور في طوّر الولاية. 
۲ - الفارابي 


ولم تكن كتبٌ الفارای أيضاً وافية بالمراد» وکان أكثرها في المنطق. آما ما كان منها 
في الفلسفة الخالصة فكان كثير الشکولٍ والاضطراب» ويخصوصا في ما یتعلق بالخلود 
بعد الموت. زعَم الفارابٌ في كتاب «الملة الفاضلة» (آراء أهل الدينة الفاضلة) أن النفوس 


ابن الطنيل AAY‏ دراسات فى الب والعلى والفلسنة 


«السياسة الدنیة» أا تساه وصائرة إلى العدمء أنه 
الأخلاق» شيثاً من أمر السعادة 


الخرين 0 تخلد ف العذاب. صرح ق 
لا بقاء إلا للغوس الكاملة. ثم وه 
الإنسانية 0 اغا تكونٌ في هذه الدار. . . هذا مع ما صرح په من سوه هعتقله في 
وآنها برّعمه للقوة رة الخيالية» وتفضیله الغلسغة یا 


وصف ف دكات | 


۳د امن تاه 


هو الفيلسوف الذي آلف ابن طفیل کتابه حيّ بنّ یقظان لشرح فلسفته العروفة 


بالجكمة المشرقية 
إن كتاب «الشّفاء» لابن سينا لا يني بالغاية التي يتطلبُ 
بن أجلها. وتکقل ابن ا يرم ح كتب 1 رسطوء 


كاب الشّفاء أشياءٌ لم تبلغ نا عن أوسظيء ومَنْ قر 
لباطتها والا فهر لا صل بل الكمال. وقد أثبّت.ابق.طقيل لابن سينا وصفاً شانتا 
للكشف والمشاهدة. 
4 - الصوفية: 

يقد بلغ اش واتريرية اليسعداسن وغيوجما في العصؤّف سال المشاهدة 
والكشف. ولكنْ لم يكونوا ممن حذّقتهم''' العلوم؛ ولذلك قالوا في تلك الحالٍ بغير 
تحصيل وباحوا بما رؤا تصریحا. وأوهموا الناس إمكانَ حلول الله في البشر. لقد قال 
الخلاج: «أنا الح :» وليس ف الب إلا اللة». وقال أبو يزيد البسطامی: «سُبْحَانٍ 
ما آغظم شأ في»!. ۰ 
ه ‏ الشیخ أبو حامدٍ الغرّالي: 

وبل الغزالي في التصرّفٍ حال المشاهدة أيضاًء ولكن لم يبُح بمثل ما باح به الخلاج 


)۱( كذا في > جميع الأصول» وقد اسرب اجب رامن كلك رح يبن باه نو © فا : هو 
استعمال:غريب الكلعة علنق: يستعملة ابن اطتیل كيرا يقضنا ابن طفيل: بسلق الاو فلان؛ 
جعله شدید الحذق (الفهم والقدرة) في العلوم ولیس هذا العنی في القاموس. 


ابن الطفیل ۸۸۳ دراسات في الأدب والعلى والنلسفة 


وأبو يزيد البسطامي» إذ كان ممن أكَبتهُّم العارف وحذقتهم العلوم. ولذلك لم يزِدْ بعد 
زصوله إل عنه الخال عل أن شل بیدا الت" : 

وكان ما كان هما لست أَذْكُرْهُ فظن خيراً ولا تسا عن الخير 

وخ ابن طفيل عل الخرّالِ أنه بت كته على عقلية الجماهيي. ثم هو ايَرْبظ في 
موضع ويل في آخَرء ويكَقَرٌ بأشياء ثم ينتحِلّها». فين جملةٍ ما کفر به الفلاسفةء مغلا 
انکازهم لش الأجساد وإثباتهم الثواب والعقاب للنفوس خاصة. ولكنه عاد فقال في 
أولٍ کتاب الیزان إن هذا الاعتقاد هو اعتقاذ الصوفية على القطع. بعدیِذٍ أغلن في 
«المنقذ» أن اعتقادّه کاعتقاد الصوفية. والغرالي كثيرٌ الرمز والإشارات في کتبه» ج إل 
لا تفع بها الا من رقف عليها أو تیمها منه أو كان مُعَدَا همه بالفطرة الفائقة. من 
اضطرابه قوله في أصناف الواصلين ‏ البالغين حال الکشف - نم وقفوا على أن هذا 
الموجود (الله) مُتَصِتٌ بصفة ثُنافي الوخدانية امحض. 


غير أن ابن طفیل يمتدحٌ نظرية الغرّاني في الشك» ویقول: فان من ۸ ی ۸ 
ينظرء ومن ل ينظر لم يُنْصرْء ومن ل يُبْصِر ی في العَمى والَيرة. 


55 ابن باجه: 


ویقیر" ابن طفیل أن ابن باجه بلغ رتبة 2 «الاتصال العقلي»» ولكن بطريق العلم 
النظري واليحث» العلمي ۱ بطريق الذوق والمشاهدة الذي عابه بن باجه على الغرّالي. 
فابن باجه یعتق إذن» أن قَهُمّ حقيقة الوجودٍ یکون بالعقل والتفكير لا بالتأمّل 
(الخيالي) واماتة الحواسن. غير أنه ۸ سر هذه الرتبة التي عرّفها. 


ول يكن في زمن ابن باجّه (ت ۵۳۳ م = ۱۱۳۸ م) في الاتدلس من مر الق 
ؤهناً وأصحٌ ری منه. ولكنه مات قبل أن يقول كل ما عرفه» وأكثر كتبه ناقصة أو 
وجيزة العبارة أو معقدة التركيب. ولقد كان وقته يضيق عن ترتيب عبارته على وجهها 


الأکمل. 


0 البیت لابن العتز. 
)١(‏ قدر (بفتح الدال) الأمر يقدره (بکسر الدال): بين قيمته وحكم فيه بعد تدر وتفكير. 


ابن الطفیل ۸۸ دراسات في الأدب رالعلم والفلسفه 
وابن طفیل لم یلق ابن باجّه شخصياً. 
00 
۷ - معاصرو ابن طفيل0©: 


ومُنالك نَفرٌ من الحكماء عاصروا ابن باجه» وقیل ۱ ین 
ولکن ير اب طفيل شم تأليفاً. ثم يقول ابن طفیل : «وآما من جاء بعدهم من 
الماصرین انا کم بعد ني حت الترايد أو الرقرف عل غير کمال - ویبدو أن ابن طفیل 
عَى باه امه ابن رش كما استنتج رينان”” ؟- أو ممن لم تصل إلينا حقيقةٌ آمره». 


Cf. The Islamic Quarterly, vol. 2, No. 2, ۲ 100 - 116. (1) 
Renen 18 -19. (¥) 


لطنیل ۸۸۰۵ دراسكت في الب والعلم والقلسفة 


تصة مي بن یقظان 


مسرح القصه: 


جعل ابن طفیا ل قصته تدور في جزيرة من جزائر ر لهند التي تحت خط الاستواءءٍ لأن 
e‏ بقاع الارض مواء وأتّها لثروق الور الأعلى علیها استعداداً. 


ویعرض ابن طفيل هنا لشيء من مبادئ الفلك والطبيعيات فيها فيها : إن الشمس كروية 
- وان الشمس اعظمٌ من وس كثيراً. ولكنه يقول: فان الشسن بذاعا غير اة 
وان الارض ساکنة؟. 

ثم يتكلم على «الحرارة» فيرى لها تدعا من الحركة ومن ثلاقاة اجا 
(الاحتكاك) ومن الإضاءة» فان الحرارة تتبعٌ الضوء (الاشعاع). وأما الأجسام 
الشنافة فلا تقبل االاضاءء (لأن النور E‏ 11 ويلاحِظ ابن طفيل 
وروی ی بل د I‏ العلیا. وکذلك 

ى أن خط الاستواء ۔ على جلاف ما يراه مهور الفلاسفة - ليس فيه حر مُفرط ولا 
7 مر بل ان رال الاق د فيه ماه داغ. 


مر نري أن اللشرترة مل إفذه ع ی TT‏ 

قعة ما (حينما تسل أشِعّتها على زوايا قائَة) حينئذٍ يكثرٌ النور هناك وتكثر بالتالي 
ارت ولاحظ ابن طفيل قانون انعطافي (انكسار) النور حينما دک أن الشمسن 
تيء من الارض كسما أعظم من نصفها. 


(۱) الاختلاف بين درجتي الحرارة في الليل والنهار وني الشتاء والصيف قليل. 


ابن الطفيل AAT‏ دراسات في الأدب والعلم والفلسنة 


تولد حي بن يقظان: 


يسوق ابن طفيل تولّدَ حيّ بن يقظانَ من طريقين: : من طریق الولادة الطبيعية 
الألوفت ومن طريق النشوء الطبيعي المرتجل. 


م يشأ ابن طفیل أن یَصیع عقيدة المتدينين فزعم أن مَلِكاً کانث له أختٌ فعضلها 
(منعها الرّواج) فعززجت قريباً ما اسه «یقظان» سراً. فلما وَضعت وضعت طفلاً 
خافتٍ الفضيحة فجعلت هذا الطفل ف تابوت (صتدوق) وألقنة فى الحو قله 
البحر إلى جزيرة تجاورة. ... ولق استغل ابن طفيل هنا قصة موسى عليه السلام حينما 
ولدثه أمّه وخافث عليه من فرعون فوضّعته في تابوتٍ وألقته في اليم. . غير أن جميع 
القرائن تدل على أن ابن طفيل لا يَعَصِدٌ أن يَقص ولادة «حيّ بن یقظان» على هذا 
الشکل » واغا هو ذگرها وقدّمها أولاً با لسخط الفقهاء. 


آما رأي ابن طفیل الحقيقئٌ فهو أن «حي بن یقظان» تولّد تونّداً طبيعياً رتاک 
فان طينةٌ في أرض تلك ال جزيرة تحمّرت على مر السنین وامتزجت فيها العناصر الأربعة 
(الحرارة والإرودة والرطوبة والیوسة) امتزاج تکافو وتعادلٍ حتى أصبحت مستعدة 
لقَبولٍ الحياة. حيتئذ تعلّق بها الروح الذي هو من أمرٍ الله وديّت فيها الحياة. وما 
زالت هذه الحياةٌ تیب في هذه الطينة امختمرة على ترتیب خصوص حتی تخلّق فيها 
جَنينٌ ما زال ينمو ویکتمل حي انشقَّتٌ عنه تلك الطينة بشراً سَوياً. 


وسواء علینا أقّيلنا أن يكونَ حي بن يقظانَ قد وید من أبَويْنِ ثم الي في تابوت 
مله إلى جزيرة فة (ودللتة با لا يعترض عليه رجال الدین» ولكنه ليس رأي ابن 
طفيل)» أم أنه تولداً طبيعياً (وهذا ما خرص ابن طفيل أن يؤكده في جميع قصته)» فإن 
هذا الطفل كان تحتاجاً إلى عناية أولى. ولقدٍ اتفق أن يكون في الجزيرة التي تولّد فيها 
حي بن يقظان طبه فقدت طلاها (ولدها) فاحتضنت هذا الطفل وأخذت بإرضاعه 
والعناية به. 


ابن الطنیل AAY‏ دراسات في الأدب والعلى والفلسفة 


تست سس سرت ص 


آدوا ار حیانه: 


اهتم ابن طفیل في الدرجة الأولى بالحياة العقلية ی بن يقظان أو بما یتصل بها 

ن الحياة اللبيعية الصال وثيقاً فقط. ولقد قب قسّم ابن طفيل حياة حي بن يقظان سبعة 
أو أدوار تاها «أسابيعً»» وجعل كل ابراس سنوات فتمٌ التطوّر العقلي 
لحي بن يتخلان في خمسين 00 


الأسبوع الأول: ين ولادتد إلى قبيل موت الظبية (سبعٌ سنوات): أ 
الب سب مشاه عات تا نلما مَشى وخرجت آسنانه ی 
مراضع الشجر المثمر فتُلعِمه ما تساقط من مرها الناضج. وکان إذا نارعته نفسه إن 
اللبن (التّضاع) آزونه۲ - (أي أبعدثه عنها) - وأوردته الاء من العیون والأمار. 


في هذا الذؤر تعلّم حي بن يقظان تحاکاة أصواتٍ الحيّوان ني أحوال الاستصراخ 
والاستدفاع والاستدعاء. .. وحدّثتث عنده عاطفة الألفة لبعض الحيوان والكره ه لبعضه 
الخ ر. وکذلك تظر حي بن يقظان فوجد أن الحيّوانات مكسوّةٌ بريشٍ طبيعي أو 
صوف طبیي ي إل وأن ها رونا وتخالبَ تدافع بها عن نفسها. . فجعل هو یستر عَؤْرته 

ق الاشجار" ومجدّد هذا الورق كلما ذبّل. ثم اتخذ له عصاً يدافع بها عا في خوزته 
نم الخيّوانات. عن أ تساه بض ظعافه). 


۲ الاسپوعان الثاني والثالث (من السنة الثامنة إلى السنة الحاديةٍ والعشرین من 


عمره). 


)١(‏ من العجیب أن الدکتورین جيل صایبا (ت ۱۳/ ۱۰/ ۱۹۷) وکامل عياد أثبتا هذه الكلمة 
بالراء أروته لا بالزاي مع أن المعنى واضح جداً؛ إن الظبية كانت تريد أن تفطم حيّ بن بقظان. 
وبين يدي الآن الطبعة الرابعة من حي بن يقظان التي أخرجاها هما سئة ۰۱۹۶۰ ولا تزال هذه 
الكلمة الهمة مثتة 2 عندهم خطأ (ص ۸ وکذلك آورد أحمد أمين ذخائر العرب رقم ۸ ص 
۲) هذه الکلمة «آروته» بالراء الهملت وذلك لانه نقلها عن طبعة دمشق. فقد ذکر أحمد أمين 
هذه الطبعة (س 0) ووصنها بأنها «طبعة أنيقة» 


ابن الطفيل ۸۸۸ دراسك في الأدب والعلى والفلسنة 


ني مطلع الأسبوع الثاني ماتت الظبية. فلما رآها حي بن يقظان ساکنة لا ت تتحرك 
ولا تجيب النداء» وهو لم یر في أعضائها الظاهرة رت ولا تخيراً؛ ولما بيس من أن 
بها إلى حالًا الأول حطر له أن يبحث في داخلها عن الهلة التي أصابّتها بهذا 
الجمود. 


فكر حي في أنه یشعر بشيء ينض في صدره ثم هو لا يشعرٌ بذلك التبض الآن في 
صدر الظبية. فاستنتج أن العلة التي يجب أن تكون قد برل بذلك الشيء . فأعدّ عدداً 
مق اللات مین الجا والقضب شق صر الظییةه فسا وضّل ان القلب وج افيه 
تجويفين اثنين أحَدّها ال اليمين (وكان فيه دم جامد أسوة) وال خر إل اليسار لسن 
فيه شيء. . فظنَّ أن الشيء ء الذي يطلّبه (أي رو زايا قاری هذا التجويف 
الایس ثم ارتجل بعد أن «مات» اخسد. ثم إن الجسد نی فكرِمَة حي بن يقظان» 
ولكن لم یعرف كيف يتخلّص منه. . وهنا رأى غرایین كتل أحدهما الآخرّ ثم دقن فتعلم 
هل امي سا و یل لوق من وان 
ید E E‏ ن يقتتلان. 

جع القرآن الكريم ٤‏ © في سورة المائدة). 

في هذا الدَّوْر ازوج تصمّح حي بن يقظان أنواع اع يوان ,وأدرك أن ليس لیا 
بیتها. وكذلك جرف الدار وعرف ؤخلهام فقو اى ق أن انقدحث نار فنعجب حي من 
منظرها فد لیها يده يريد أن يختبرها ما هي فأحرقتة. فاخذ منها قبسا وخله إلى مأراة 
ثتیر له في الليل وتمنخه الدّقَء, وجرّب أن يُلقِي فيها آشياء كثاراً فأحرقتها . وکان قد 
ألقى فيها شيئاً من حيّوان البحر فرأى له رائحةٌ طيبةً وطغماً آلذ من طعم اللحم 
ای فتعلّم طبخ الطعام. 

وطال إعجابه بالنار ورآها داعا 5 تتحرّك إلى فوق فغلّب على ظنّه نها من 


الجواهر السماوية. م سبق إل نفيه أن يكون هذا الئيءُ GET‏ 
لا ماتث كان یشبه هذه الثار» إذ تذگر أن کل حي حارٌ الجسد لین وأن كل حيوان 


(۱) لم يكن ابن طفيل يعرف حقيقة الدورة الدموية ومكان القلب فيها. 


ابن الطفیل ۸۸۹ دراسات في الأدب والعلى والفلسفة 


میت بارد اسب ابه عبسل جرب تشریح الحيوانات حیّة فکان إذا وصل إلى قلبها 


مد اصبعه إلى أحد تجوییه فك فشعر ببّخارٍ حار» فذا خرج هذا البخار من القلب برد 
الحيوان وسگن (مات). بق ا ا الحياةَ مرکزها في القلب وأا ليست 
شیا سری هذا البخار اللطيف الحار. ثم استنتج أن جميع الحيوانات مهما تختلِف في 


أشكاا فإنها متفقة في هذا الشيء الواحد الذي هو «الروح». 


وفي هذا الدور الُزدرج أيضاً تعلّم حيّ بن يقظان استعمال الأدوات الختلفة 
لصيّد البر والبحرء أذ و ما يصلحٌ للقطع وللئقب + وتعلم البناء (بناء الأكواخ) 
الحفظ غذائه ادخ ر كيلا يسطوَ عليه خیوان. ثم تالف عدداً من الحيوانات ليَصيدٌ عليها 
يرهاء وتعلّم الاكتساء ء بجلود الحيوان. ثم إنه اكتشف أيضاً أنَّ هذا «الروح» أعمالاً 
متنو ع فهو في العين نظرٌ وني الأدن تفع الح (عرف وی النفس). ولكنه كان لا يزالٌ 
يعتقد أن القلب مركز الحياة» مع أنه جعل الدّمَاغٌ مكاناً وسَطاً تتورّعٌ منه الأعصاب 
فتستودٌ من الدماغ الروح الذي ُن العين من البصر والأدّن من السمع» ا 

- الأسبوع الرابع (من ۲۲ سنة - ۲۸ سنة). 

في هذا الدور جعل حی بن یقظان یلاحظ العام الماديّ الذي حوله» فعرف آنواع 
الحيوان والنبات والجماد ولاحظ ما بينها من آوجه الاختلاف والاتفاق وما يطراً 
عليها من التبدّل الطبيعي وأدرّك عدداً من خصائصها. وقد عرف أن الجماد والنبات 
والحيوان تتفقٌ كلها في أن لها امتداداً (طولاً وعرضاً ا أي أغبا أجسام. 
وكذلك لاحظ أا علها تعحركء الا أنَّ حركةً الجماد مُقْتسَرّةء إِمَّا إلى أعلى کالتار 
والهواء» وإما إلى أسفل كالججارة وما شامجها. غير أن حركة الحيوان تكون بالارادة. 
وللنباتٍ أيضاً نوعٌ من الحركة. 

أما النباثٌ والحيوان خاصة فأوجة الشبه بينهما أكثرٌء فانبما يتفقان بالاغتذاء 
والنموٌ أيضاً. 

وبعدئٍ عاد حي بن يقظان وتأمّل الموجرداتٍ كلّها فظهر له أنَّ الموجودات الاد 
كلّها اجساش وأن كل جسم مُوْلّف على الحقيقة من شيثين من جسم ومن معقّ زائ 


ابن الطفیل ۸۹۰ دراسات في الأدب والعلى والنلسنة 


على الجسمية (وهو صورته): : إن الجسمية ندرگها بالجس؛ وأما المغج الزانل سل 
الجسمية فإغا ركه بنوع من النظر العقلي. وبما أن کل شيء يختلف من كل شي: آخر 
بصورته لا بجسميته» تبت عِندّه أن هذا المعى الزائد على الجسمية هو المهمٌ في 


الأشیای وهو الذي پسمی ف ایوان التفس ایوانی وی النبات التفسن النباتی 
وني الجمادٍ الطبيعية. حينئظٍ صرف همته إلى التأمّل في «النفس» فقط. 


وخرج من ذلك کله يان لكل جسم ماد وصورة؛ ولا عكن لاخداها أن توجد 
(في حالنا) معفصلة عن الآ خري. غير أن امپرل آوالافة الأرل تکون خاویذعن 
الصورة جلً (في میالنا فقط). 


يتغل فكر في آمر ندل الصور الختلفة على الادة الواحدة (ماء؛ ثلجء ماءء بخار؛ 
ا فاتصرف زه إل أنه لا بة لكل حادث من یه . ثم نظر إل جع الصُوّر 
الموجودة في عالمنا فألفاها كلها محدثةء وبالتالي مُفتقرةً إلى فاعل. وهذا الفاعل يجب أن 
يكون خارجاً عن الأجسام التي يفعل فيها. وهكذا اجه إلى التفكير في هذا الفاعل؛ 
وهل هو واحدٌ أم أكثر من واحد؟ وأخيراً ثبت عنده أن هذا الفاعل واحد ختاز (هو 
الله» فاظرخ النظر في الأجسام التي حوله وجعل يُفكر في الأجسام السماوية. 


٤‏ - الأسبوع الخامس (من ۲۹ سنة إلى ۳۵ سنة). 


في هذه الأثناء كان حييٌ بن يقظان قد عَلِم أن السماء وما فيها من الكواكب 
«أجساءاء ذلك لأا ممتدة في الأقطار الثلاثة ‏ في الطول والعرض والعمق. حیزٍ 
أخذ بكر في السماء : أمتناهيةٌ هي أم خی متناهية؟ فاستتج أنا متناهيةٌ لأا حمْ» 
وابسم لا یکون جسماً لا ذا فُرضت فيه الخطوظ. وکل ما فرض فيه مخطوظ فهو 
متناو 


فلمًا آدرك أن جسم السماء متناو أراد أن یعرف على أي شكل هو. نظر إلى 
الشمس والقمر والكواكب فرآها كلّها تطلّع في الشرق وتخّب في المغرب» ولاحظ أن 
الكوكبَ التي يطلعٌ فوق رأسه تماماً ریم دائرة أکبر من تلك التي یره الکرکب 
الذي يطلعٌ عن عينه أو شاله. وكذلك لاحظ أن الكواكبَ التي تظلعٌ معا ولو كانت 


ابن الطفيل ۸۹۱ دراسات في الب والعلم والقلسفة 


على أفلاكِ ختلفة: فوقٌ رأسه أو عن ينه أو شماله ‏ فإنها تغربٌ معاً أيضاً. ثم إن کل 
كوكب یظهر لعينيه في کل حينٍ ججم واحلٍ. فاستتج من ذلك كلو أن كل كوكب 
يكون داعًا - في أثناء سيرة - على بعل وأحد منهء أي أنه يسير في قلك مُستدير. وهكذا 


استنتع حي بن يقظان أن السماء ی لا امسا اير 
تضهن فلك وابحد یط بها؛ و هو الذي عکیا كلها رك والحدة. و 
أ السا يملا قبهاه که حيواناً كبيراً» وأن ما فيها من الأفلاك مُتصل بعضه 


ببعضص کاتصال أعضاء ذلك" الحيوان. 


عند تشک في العالم بجملته : : أهو شي بعد أن لم يكن أم أنه قديٌ لم یسبقه زّمن؟ 
فقال في نفسه: «إن وجوداً غير متناو باطل» (قياساً على نظريته في الأجسام) فاعتقد أن 
العام ٠‏ حاوكٌ: وأنه متاخ إلى راث هذا امحدث لا يمكن أن يكون حسما لأنه لو كان 
ا لكان ادف ولاحتاج ال تحدث آخخره وهلُمَ جرا إلى غير خاية. وهذا ایض شيء 
باطل. فمحدثٌ هذا العام [ذن+ ليش ع وعا لى هذا لا عکن أن يدرك بالیس ولا 
بالتخیّل. وبما أن حركة الأفلاك لا نهاية لها ولا انقطاع» فإنها لا عكن أن نکون حركةٌ 
نة من الافلاك نفسهاء لانا لر كانت كذلك لکانت متاهية. وهكذا صح عنده 
وجول رز العام سو شوج . وهو هو بريء من الادة» إذ لیس هو حصي نولا داخل ي 
جسم ولا خبارج من بوسم» بل مره عن صفات الأجسام كلها. ثم إن هذا الفاعل للعالم 
مرید عتا وانه عله هذا العا وسابقٌ عليه بالذات (لا بالزمان - لأن الزمان من جملة 
العام : مثال ذلك (لو أنك أخذت بيدك جسماً ما ثم حزکت يدك فان الجسم الذي 
که با رك أيضا معهاء بذلك نرى أن حركة هذا الجسم ليست متأخرة عن حرکة 
اليد بالزمان ‏ لأهما في الحقيقة يتحركان معاً - ولكنها متأخرةٌ عن حركة الید بالذات» 
لأن حركة الیل كانت علةٌ محركة ذلك الجسم). 


بسا تصن حم الوجردات ری أصباف ابرا فرای,با قها بن کین الم 
وحسن العناية» فكل شيء في مکانه وهو » فوق ذلك» يقومٌ بنفع خاص مقصود. فأيقن 
العالم» صَنع قادرٍ مرید مختار هو في أعلى درجات آلکمال» رین من جميع 


حي التّقص. 


ابن الطفيل ۸4۲ دراسات في الأب رالعلم والفلسنة 
تست سم 
- الأسیوعان السادس والسابع (من 4٩ - ۳٩‏ سنة). 


في هذا الدور الزدوج أيضاً بلغ حيّ بن يقظان أَشّدَهُ 


(يبلّعُ الإنسانٌ شد إذا بغ تام قوته وعقله ورأيه» وذلك في نحو الأربعين من 
عغمره على ما ورد ني القرآن الکرم في سورة القَصَص خاصة عند ذِكْرٍ موسى: «ولا بل 
اشد واتغوی اناه عکمانوملما. LT‏ 101 أو سورة ۶۱ a‏ 
ذكر الانسان عُموماً: ١‏ : حق إذا بل أده وبلغ أربعين سَّنَةَ قال: قال رب 
ارق آن أسفة يفتك ..» ۰ OEY EYO)‏ 


(وقد عَرّف اليونان هذا التعبيرَ باسم «أخما» فكانوا یقولون: : «وبلغ الانسانٌ أشده 
ف رمن فلان أو ف الأعوام الفلانیة» ا ولقد مرت هذه الکلمةٌ إل الانکلیزیت 
achme‏ آیضاه ولکن هاتین اللفظتین أصبَّحَتا الآن غريبتين» لا تستشمّلان. أما 
الكلمة الإنكليزية المستعملة فهي 00776 وعلى قِلّة أيفا. 


(ونحنُ نج من الطبيعي أن یتحوّل حي بن يقظان الآن إلى البحث عن أمور ما 
وراء الطبيعة). 


ترك حي بن يقظان ال العام احسوس وانتقل إلى البحث في ماهِيّة العام 
المعقول. ولا بدأ بادراك الل (الصّوّر اجردة المطلقة) عم أنه لم يُدركهاً 
بحواسّهء إذ أا غيدٌُ حسوسة فلا تقعٌ تحت اليسل؛ ولکنْ يجبّ أن يكون قد أدركها 
بشيء من جنسهاء أي بشيء غير حسوس - «بذاته». حينئذ أراد أن" یعرف إذا كانت 


(۱) راجم في ذلك كله 81 ,78 :1 Oxford Diofinary‏ 
(؟) حوامن الانسان تدرك الأشياء الادية. وكل حاسة تدرك ما یخضها (العين تبصر فقطء والأذن 


تسمع فقط). آما ذات الانسان فتدرك العقولات اجردت أو هي تجرد الصور من احسوسات. 
ولكن الإنسان لا يستخدم في هذا الإدراك عضواً معيناً (عيناء ید أنفاًء ا 


ابن الطفیل ۸۹۳ دراسات في الأدب والعلى والفلسفة 


«ذائّه؛ هذه ستفق إذا اظرخت البّدن (إذا هو مات). ولکنه قال: بما أن هذه «الذات» 


قد أدركث أشياة غير حسوسة ولا مُعصلة جسيم فيجب أن تكون هي ایضاً غير 
محسوسة ولا متصلة بجسم» ولذلك يستحيل عليها الفناء. 


ثم تبين له أن الموجود الأول E‏ العام = الله) مُصِفٌ بصفات الكمال» 
ولذلك وجب أن کون هو أرصاً شي متصل بجسم. لذلك لا عکن ادراگه بالحواسنّ بل 
بالذات. غير أن هذه الذات لا يمكن أن تدرك الله عادةّ ما دامتٌ في البدن» ولكنٌ 
النفسٌ الزكيّةَ (الصالحة الطاهرة) تُذْرِكُه ختماً إذا فارقتٍ البدن. 


وهنا تسائل : هل من سبيل إلى معرفة هذا الوجود الأول قبل أن تظح حَ النفسٌ 
البدن پائیا؟ فقال: : نع إذا استطاعت أن تظرح جَسدَها موقا ! - بل لقد ذهب إلى 
أبعدٌ من هذا فقال: إن النفس لا تستطيمٌ ادا الوجود الاو بعد أن تفارق ایس 
بای إذا لم تكن قد بدأت بمعرفته قبل أن تُغادر جستگا. . فاذا هي لم تفه في حياتها 
الثنياء فإنها لن تعرقه في حياتها الأخرى «فٍن من خُلِق مکفوت اس لا عکن أن 
يَشتاق إلى صُوَّرٍ الموجودات» لأنه لا يعرفهاء ولکن مَنْ وُلِدَ بصيراً ثم عَِيَ كان كثيرٌ 
الاشتياق إلى ما عرف في أيام إبصاره». وكذلك النفسٌ: إذا عرَفت الموجود الأول 
الآن اشتاقت إليه في الحياة الأخرى وطلبّت رؤيته. فإذا استطاعت رؤيته كانت 
سعيدة» والا فإنها تبقى هناك في ألم وعذاب. إلا أن .هله الخال قاصّرة عل البشر. 


من أجل ذلك كلّه حاولَ حي بن يقظان أن يقترب في حياته الدنيا من الخال التي 
اعتقد أنه مض الها بعد المت + ؛ ثم أراد أن يُدركه الموثٌ وهو يُشاهدٌ الوجوء الأول 
لكي تتصل مشاهدته وتدوم بعد الوت. 
جعل حي يد الفكرٌ في الوجود الأولء ولکنه كان إذا طال علیه الوق شعر 
مرع آر عباش آي احتاح إلى دقع لوف من جسده» أو اتفق أن َع صوتاً فَتَتَبَهُ 
حينئلٌ حواسّه وتنقطع مشاهدته. فاراد أن جد سبيلاً ب يضمن له حقیق غايتو غلى الوجه 
الأكمل. نظر إلى جميع الموجوداتٍ قرآها كلها (من الجماد والنيات والبهيم) غارقة في 
عام اليس لا تطمعٌ في إدراك الوجود الأولٍ لأنها لا تث تشع پوجوده. ولکنه لما تال 


ابن الطفيل ۸۹٤‏ دراسات في الب والعلم والفلسنة 
«ذاته» وجدّها له لكل ذلك. فاعتقدٌ أا تستأحِلٌ إدراك ذلك المؤْجودٍ الأوَّلٍ. 


ورفع حي بَصَره إلى السماء ورأى الكواكبٌ» فوارّنَ بينها وبين جسّدو فاستنتج ما 
يل : 


أ انه جسّه بشبه الحيوانٌ البهیم وهو من أجل ذلك حتاخْ إل أن يَتَغذّى 
ويدفعٌ ار والبرد ال كالبهيم - وهو من طریق هذا الجسدٍ لا يستطيعٌ مُشاهدةً 
الموجودٍ الأول. 


- إنه بروحه (الذي عرف آن القلت مسکله) يستطيعٌ أحياناً مشاهدة الموجودٍ 


ال ولكنه أدرك أن هذا الروح ما يشعّله ا السك ولذلك جا تكونٌ 
مشاهدته خالصة (لأن الروح هو الذي يغڏي الحجواس 


3 - غير أنه يقر على المشاهدة الخالصة الداغة من طريق «ذایه». ذلك لأن ذاتّه 
تستطیع أن تستقل عن الجسدٍ تاماً. 

وكان حی بن يقظانء لما نظر إلى السماءء قد درك أن الكواكبٌ قريبةٌ بمکانها 
إلى الفلك احیط (ثم إلى امحرلك الأول _ الله!)» وأن شا أعمالاً مُعينةَ هي الحركة 
لاه لداع أستغائها عن الطعوم والشروب. .٠‏ فعَرَّم على أن تشه چا حق 
يَصِلَ إلى ما تتمبّعٌ به من القرب إلى الله. فأخدٌ نفسّه بأن يفعل ما يلي: 

ولا : أن يجتزئ من الطعام والشراب بالضَّروريٌ الذي لا بذ منه لاقامة بدن 
(على آلا یأکل إلا الأثمار الناضجة» وألا يأكل منها الا بِقَدَرِا'' ‏ ذلك لأن الكواكبَ 
لا تتغذی. ثم حمل نفسّه على أن يرد الأذى عن النبات و الحيوان البهيم ويُزيل 
العوائق عنهُما لكيْلا يعترضّهما ما يمنعهّما من تحقيق الغايات التي وُجدا من أجلها. 

ثانياً: أن يحفظ نفسه طاهراً نظيفاًء ويقوم بالدوران في الجزيرة (تشيّهاً بدَوّران 
الكواكب). 


(۱) راجع رأيه في الأخلاق . باب «بسط فلسفته». 


ابن الطفيل ۸40 دراسات في الأدب والعلى والناسفة 


ثالثاً :أك يد التفكيرٌ في الوجود الأول بعد أن يَقطعَ علاقایه باحسوسات 
كلهاء وذلك بأن يسد أذنيْهِ في أثناء تفكيره ویغوض عَيْنيِْ ا 


وبهذه الرياضة امجهدة ضَعْفَتْ حواسه واستطاع هو أن یستخرق بفكره ه في التأمّل 
العقلي حتى كان ینسی کل ما حولّه» ثم ينسى نفسّه أيضاً . فإذا فعّل ذلك «غابث عن 
ذكرو وفکره السموات والارض وما بينها وجي الصّوَّرٍ الروحانية والقوى الجسمانية 
وتلاشی الكل واضمحل» ول يبق إلا الواحدٌ الق الموجودٌ» العابثٌ الوجودء فقهم 
کلامّه ؛ وم تفه ين هه أنه كان لا تلم ولا عرف الکلام. وکان كلما استغرق في 
حالتو هذه شاه ما لا عينٌ رأث ولا أذنُ مث ولا خظر على قلب بشر». 


(وهنا پذکر ابن طفیل أن هذه ال ل نکن آن توصت الا رمزاً ومن طریق 
التمثیل » فیقول) : 


«فشاهد حیْ بن یقظان عوال بريه من الادة» : 


«شاهد الفلك الأعل ذا بویا من المادّة ليست هي ذات الق (الله) ولا هي 
نفس الفلَكِ» ولكنها ليست غيرهما أيضاً. وشاهد أنَّ ذاتَ الق منعكسة في ما دونا 
من الأفلاك ابتداء من فك النجوم الثوابتٍ المجاورة للفلكِ الأعلى حى فلك القمر 
اجاور لأرضنا + كما تتعکس الصُّوَّرٌ في الرایا التقابلة). 

ثم عضي ابن طفيل في وصف آحرال التصوّف القائم على الشمول 
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ا و اك كان ق جنر جاور خزرة حي بن قفا تن اسم عدوا سل 
واسم م الآخر سلامانٌ: وكان قد وصلتٌ إلى هذه اشذیرة دامن الملل الصحيحة 


الماخوذة عن ا نیام 


)0۱ راجع رأيه ف الفلسفة العملية (التصوف) ف باب بسط فلسفته. 
(۲) یظهر بوضوح أن ابن طفیل یقصد ببذه الملة «الإسلام». 


ابن الطفيل ۸۹1 دراسات في الأدب والعلى والفلسنة 


أا سالامان فكان حاكمَّ الجزيرة وكان ينعم الدين حقٌّ الفهُمء ولكنه كان يأخدٌ 
بظاهره وتجاري العامة في آعمالیم الدينية (لأنه كان حاكماً). وكذلك كان سلامانٌ 
بطبّعه آبعد عن التفکیر العمیق ف الدين واقرب إل خالطة العامة رانا اسال فغان 
صديقاً لتلامان وكان يفهّمٍ الشريعة لا هم صحيحاًء ولكن كان به طبعٌ العُزلة 
والانفرادٍ والنفورٌ من العامة وح ب التفكير في أوامرٍ الدين وطلب التأويل للفرائض 
والعبادات. 1 


َع آسال بجزيرة حی بن یقظان (من غير أن یعرف بوجودٍ حی بن یقظان فیها) 
فأحبٌ الیجرة إليها والاعتزال فيها للعبادة. .. وبعد مُدَة تلاق أسال وح بن يقظان» 
فظن آسالٌ أن حيّ بن يقظان عابدٌ هاجر إلى هذه ابمزيرة مِثْلّه . وأما حي بن يقظان 
فإنه استغربٌ وجوة أسالٍ إذ لم يكنْ من قبل قد رأى إلا الحيوانات فقط. وعجب حي 
من لباس أسالٍ ایشا ووقف يتأمّله. وكاد أسال ینقطعٌ بذلك عن عباداته فهرب من 
حيّ» فلجقه حي لقوةٍ جَیه وشرعة عَذره (اللتين اكتَسَيُهما من نشأته الطبیعیة). . 
م الا حي بن يفظان اسعال ج اققرت من أسال سین كان اسان يسمه ورا 


فأعجبه ذلك منه. . 


یس أسالٌ بحيّ بن يقظان وعلّمه اللخت نم حكى له ما جاء به الدینْ الذي 

ی الأخرى. وكذلك فص حيّ على أسال خبرّه كله وما وصَلَ إليه من 

كي ولقد عچبا یلاها من أن الغاية التي وصلا الیها 
من «طريق المَهُم الصحيح للدين» ومن «طريق التفكير؛ كانت واحدة. 


ولا لع حي من أسال جال سکاو اقزيرة از جر ونا عليه من الجهل 
والخرافات أحبٌّ أن يذهب إليها ويفضي لأهلها بما عَرّفه هو وأسالٌ من الحق. فقال 
له أسالٌ إن ذلك غير مُمكن لأن أكثر الناس بمنزلةٍ الحيوان غير الناطق. واا افيا 
كما فحال «أصحاب الفطرة الفائقة». 


ولا لم يستطع حي أن يفم من أسالٍ ذلك (لأنه لم سبق له أن رأى بكّرأ) انتقل 
الصديقان الجديدان إلى تلك الجزيرة واجتمعا بشخبة أهلها من أصدقاء أسالٍ وسلامان 


ابن الطنیل ۸۷ دراسات في الأدب والعلى والفلسنة 


ومن المعترّف لمم في الجزيرة بالتقدّم والفَهُم. فلما أخذ حي وأسالٌ بكشفٍ الحجاب 
عن الحقيقة أمام هؤلاء كاد هؤلاء يثورون بېم. حينئلٍ نیما على عمَلِهما وتأسّفا على 
أن تكون هذه حال «الخاصّة؛ في تلك الجزيرةء فما بالك محال العامّة! 


حينئظٍ ذهبٌ حي بن يقظان وأسالٌ إلى سلامان فاعتذرا إليهء ثم انثنيا إلى أهل 
الجزيرة» وأؤْصّياهم بان يظلّوا على ذلك النوع من العبادة الذي ورثوه عن آبائهم. ثم 
إنهما اعترفا (فيما بينهما) بأن العامّة لا ینفعها إلا «أشكالٌ العبادات» الى جاء بها 
الأنبياء وأنه لا مجوژ للعامة غير ذلك» إذ لا یر أولئك العامّةٌ على إدراك الحقيقة 
ولا على التفکبر لانفیهم. 

بعدئلٍ رجّع حیْ بن يقظان وأسال إلى جزيرتهما وأخذا بالعبادة. ثم إن أسالاً ترك 
طريقتّه القديمة في العبادة وتبع حيّ بن يقظان في العبادة العقلية. ظلا كلاهما على ذلك 
حي أتاشا اليقينُ (الوت). 


ابن الطفیل ۸۹۹ دراسات في الأدب والعلى والفلسفة 


بعد أن حللنا رسالة «حي بن یقظان» تحليلاً مفصلاً وعرضنا حقائقها على 
الترتیب الذي آراده ابن طفیل نفسه. نحب هنا أن ننسق هذه الحقائق في نظام يُسَهًا 
دَرْسّها. وستتبعٌ في ذلك التقسيم الفلسفيِ الذي اتبعه فلاسفة الإسلام ثم نیمه 
بالتفصيل الذي معل بحثنا هنا قريباً مما اتفق علية مؤرخو الفلسفة الحديثة. 

كان اليونان قد جعلوا الفلسفة أربعة أقسام: المنطقٌ والرياضياتٍ والطبيعياتِ ثم 
الفلسفةً المطلقة (ما وراء الطبیعة)؟. ومع أن العربِ قد قسّموا العلوم وضفوها 
تصنيفاً ختلفاً من ذلك قلیلاً أو كثيراً (كما نرى عند الفارابي» مُثلاء وعند ابن 
خَلدون)» فان ابن طفيل قد اتبّع هنا «التقسیم الیونان». وسأبسّط آنا آراء ابن طفيل 
هنا على هذا الأساس: 


ولل المنطى. 


هذا القسمٌ الأول من أقسام الفلسفة (النطق) یرد في قصة «حيّ بن یقظان» على 
غاية من الإيجاز. وابنٌ طفيل ۸ يول هذا القسم (في قِصّته هذه) العناية التي أؤلاها 
لسائر أقسام الفلسفة وللطبيعيات وما بعد الطبيعيات (الإلهيات) خاصة. 


(۱) برجم تقسيم العلوم وتصنيفها وترتيبها» عند اليونان» إلى الفيلسوف أرسطو أو أرسطو طاليس 
(ت ۳۲۲ ق. م). ولکن آرسطو نفسه لم يترك كتبه منسّقة محررة (مضبوطة في ترتیبها). فلما آرادوا 
ترتیب کتبه» كانت الفصول التعلقة بالنطق والریاضیات والطبیعیات متحيزة واضحة. ثم بقیت 
بحوثه العامة (الفلسفة الأولى: الکان والزمان والسبب. ا) فوضعت كلها بعد فصل الطبيعة 
ومن هنا جاء اسم هذا القسم من فلسفة أرسطو «ما بعد الطبیعة» (ویقال أيضاً: ما وراء 
الطبيعة). فهذا:الاسمء إذن» جاء من الترتيب العرفي لوضوعات أرسطو في الفلسفة؛ ول يأت 
من نوع البحوث التي جعت وميت بهذا الاسم. 


ابن الطنيل ۹.۰ دراسات فى الأدب والعلى والفلسنة 


لقد تأتحر شيرع علم النطق" في الاندلس (ص ۱۳). ولم يتعرض ابن طفيل 


نظريةٌ العرفة عند اين طفیل قسمان: تنم يتعلق بااحسوسات الادیت وإدراكٌ 
هذه یکون با وا اشمس. والحواسنُ الخمسٌ لا تدرك الا الاجسام وأمزجة 
الأجسام من صلابة ومَلاسة (ص ۸۱ - ۸۷). وابن طفیل لا يكتفي في ذلك 
بالملاحظات الأولى بل يقومٌ بتجارب تاليق» كما قعل بشأن النار حینما جعل حيّ بن 
يقظانٌ عد با إليها فتحرقه الثاز فیسخ: يده. فاذا بردت يده مها ثانية إلى النار» 
كما یفعل الطفل. ثم إن ابن طفيل جعل حيّ بن يقظان يلقي في النار أجساماً مختلفةٌ 
غیت حقيقة فعلها ومّدی تأثيرها ذ في جسم جسم (ص 48 90). وکذلك فعل بشأن 
تشریح اطیوانات الحيّة وا ميتةء ينيب ذلك كلّه بل حي بن بقظان» لیعرف هو (أي 
ابن طفیل نفه) ترکیب الجسم ومواضع أعضائه الباطنة (ص ۰ 6 elf‏ ۵۰ -۵۱) 
فان ابن طفیل نفسّه اشتغل كثيراً» فیما يبدوء ویک کم صناعته (ني الطب)؛ بتشریح 
الحيوانات (راجع ص 0۵). 

یتضح لنا من ذلك أن ابن طفیل يبني هذا القسم من نظرية العرفة على اس 
الادي وعلى التجريب؛ وأن العرفة عنده فا هي « «تصفْحٌ آشخاص الوجودات 
المحسوسة ثم اقتناص المعنى الكلي لى منها» (ص ۱۱۷). 


وأما القسم الثاني من المعرفة عند ابن طفيل فيتناول الأشياء غير المحسوسةء أي 
التي ليست في أجسام ‏ كمعرفة اللو مثلاً -» فهذه یرذا ابن طفيل عن طريق «ذاته": 


(۱) جميع أرقام ا (ص ۱۳ الخ) التي ستظهر في متن هذا الفصل تدل على صفحات رسالة 
حى بن بقظان (دمشق مط این ایبول الطبعة الایل ۵ م = 104 ه) .التي حققها 
وا مكدع اودر العربي» مع مقدمة بقلم الدكتورين جميل صليبا وكامل عياد. 


ابن الطفيل ۹۰۱ دراسات في الب والعلم والنلسنة 


أي معرفة مقس هل ا غير أنه استنتج وجودٌ الله مثلاً من وجود 
العالم» كما تج الاتسانٌ وجود د الصانع من وجود المصنوع (ص ۰6۸ كأن يستنتج 
وجود النجار من وجود الخزانة. 


وابن طفیل مُعيجَبٌ بنظرية الشلق للغرّالي عند تعرفي الأشياء (راجع ص ۰6۱۸ ولقد 
جعل حيّ بن بقظان يَف موقف المتشكّك في دوب العام أو یه (ص ۷۸ وما بعدها) 
وني البحث عن العا الإلهيَ (ص ۰)۱۱۷ وقي القولٍ بأن العا متناو أو غير متناو (ص 
- 5)؛ ولکنه لا يشك في ما يراه ببصره (ص ۷۶). 
ثانياً. الرياضيات 


والریاضیات كانت تتناول عند العرب : علوم العَدد بأنواعها وا بر والهندسةً (علم 
السطوح) ثم الفلك والوسیقی 
الرياضيات: 


استخدع ابن طفيل أولَةِ رياضية عند البحثِ عن شكل العام وم ییکث في 
الرياضيات جا شاک ولذلك سنترك الکلاع على هذه الأولة حت نَل إلى علم 


الفلك. 
علم الهيأة أو الفلك: 

كان ابن طفيل عالاً فلكياً كبيراً مشهوراً. 

ول ما عرض لابن طفیل في هذا لباب أن يَعرف العام هذاء متنا هو أمْ غيدُ 
متناو؟ ود كان ید آنا کل سس عاو + وأنّ العام هذا جسمٌ» فهو لذلك متناو 


أما كيف برهن ن ابن طفيل على أن ن العام جسم متناو فمُوجز في ما يلي (ص ۷5 وما 
بعدها): 


(۱) راجع الكلام على الطبيعيات. 


ابن الطئيل ۲ دراساب في الأدب والعلم والفلسفة 


ماح هت حر ب لوطي ب ین ع e E‏ 
فهذا ما لا أشكٌ فيه لأنني أذركه ببصري. وأما الجهة التي تقابل هذه الجهة - والتق 
یداحلین فيها الشكٌ - فإنني أعلمٌ أيضاً أنه من احال أن مت إلى غير غباية»7©: ایل 
الآنَ خطین مُتوازیین أ - ب يبتدئان من هذه الجهةٍ التي نراها م عتدان امتداداً غير 
مُعيّنِ في السماء. اقطع الان قسماً من أ ثم أظبقه على ب: 


4 فإما أن يظل الخظان عتدان إلى غير اية» وحينئذ کون الخظ الناقص أ والخط 
الکامل ب عصاوین -.وهذا محال. 


٭ وإما أن تصبح | افص ن ر حي عید إلى أ ذلك القسم الذي قطعناه منه 
(وهو خط متناو أیضا) فيظل أ كله مُتناهياً. 


وبما أن کل جسم (تفرضٌ فيه الخطوظ: طولاً وعَرْضاً وعُمقاً) يحب أن يكون 
مُتناهياً فقد صخ أن السماء (العالّ) مُتناهيةٌ (ص ۷6 - ۷۵). 


آما شكل العام فهو كُروئ. والدليل على ذلك أن الکواکب التي تطلعٌ من الشرق 
وتغيبٌ في الغرب (في رأيه)؛ فإنها إذا طلعَثُ على مت الرأس (أيْ عمودية على الرآس) 
كانتٍ الدائرة التي تقطعها أطولٌ من الدائرة التي تقطعُها النجومٌ عن بمينه وعن ال( 


(۱) يقصد ابن طفيل (بتعبيرنا اليوم) أن الخط الذي يبدأ من بصره متناه عند بصره. فإذا امتذ.هذا 
الخط نفسه من بصره إلى أطباق السماوات» فإن ابن طفيل حينئذ يشك في هذا الخط (أهو من 
ذلك الطرف الآخر متناه أو غير متنا o؟(.‏ لقد فرضن ابن طفيل أن الخط يبدأ من قرب عينه (وهذا 
في الرياضيات خطأع لأن ابن طفیل » في الحقيقة» قد فرض «قطعة من حط». وکل خط متناه من طرف 
فإنه حتماً متئاه من الطرف الآخر). غير أن الشكل النطتي لهذا البرهان يفي بمراد ابن طفيل. 

۳( ينسب ابن طفیل هذة املاحظات إلى حيّ بن يقظان» من أجل ذلك یقول:«. . تقطعها النجو 
التي تطلع عن عینه أو شماله». وان لفل عط هنا ف جل الصيوم دود حو الأرقق اقا 
طلوعها من المشرق ومغيبها من الغرب) كما كان القدماء في جلتهم (وفيهم أرسطو ویطلیموس) 
يخطئون في هذا الظن. ومع ذلك فإن البرهان الشكلي الذي يأتي به اين طفيل هنا صحیح » ذلك 
لأن دوران الأرض على نفسها يرينا النجوم التي هي فوق رؤوسنا تماماً تقطع في السماء أكبر کر الانلاك: 
ثم تتناقص أفلاك النجوم بالتدريج كلما انحرف النجم أكثر فأكثر عن ین المراقب وعن شماله. 


ابن الطفيل ۰۳ دراسات في الأدب والعلى والفلسنة 


۱ 


رؤية الكوكب بأحجام مختلفة حيثما كان (إذا كان فلکه دائريًا) وإذا كان العالم کرویا 


هم : - دق ودين 


حيث وقف بني يقظان 
رؤية الكوكب بأحجام مختلفة في مواقعه المختلفة (إذا كان العالم مسطخا) 
وإذا كان فلك الكوكب مستقيمًا 


ابن الطني 9 دراسات في الأدب والعلى والثلسنة 
سح یتست 


وال ,ذلك این كان الفلاسفة يعتقدون أن الأرضّ مركرٌ العالم وأن الشمسَ 
کوک يدورٌ حول الارض أيضاً. لذلك كانت حركاتٌ الکواکب تظهّرٌ شعي 
وكان السائد يومذاك رأي بَظلَيْموسَ. 


سأقطعٌ القو هنا ني عَرْضٍ آراء ابن طفيل في الفلك هنا (مع أني قد بَسطتٌ 
القول ني ذلك في ملحت يأتي في مکانه - راجع فهرس موضوعات کی 


كان الرأي القديم أن الأزض في مركز العا وأنها ساكنة لا تتحرك وأن النجوم 
خاصة تطلعُ كل يوم (في ول الليل) ذائرة حول الأرض ثم تغيبٌ (ني آخر الیل فا 
العرب. ومع أن نفراً من علماء الیونان کانوا قد أدركوا أن الشمس مرک النظام 
احیط بناء وأن الأرض نفسها تدوز حول الشمس. ثم أدركوا أكذلك أن الكواكب 
اة التي كانت معروفة يومّذاك (غطاردٌ وَالزُهَرة والمريخ وااشتري وژخل) تدوز 
أيضاً حول الشمس. 


ولكن أرسطو كبيرٌ فلاسفةٍ اليونان لم يَرْضَ هذا الرأي الصحيح فأصرٌ على أن 
الشمس والكواكتٌ والنجوم كلّها تدوژ حول الأرض. ويما أن أرسطو كان ذا شهرة 
واسعة» فقد أهمل الناس الرًي الصائب الذي كان نفر من علماء الیونان قد جاءوا 
به وأخذوا بالرأي الخاطئ الذي عاد أرسطو إليه. 


م تبدث لبطلیمومن الكلوذي (من أحياء القرن الثاني بعد الميلاد = القرنٍ 
السادس قبل الحجرة) مُلاحظةٌ صحيحة» هي أننا نرق الشمن تَسبقُ القمر أحياناً في 
السام وأن القمر أحياناً يَسبقها. ثم إن الکواکب - وآبرژها في هذا الشأن الزُّمَرهٌ - 

سيق الشمس والقمرٌ مرّة ثم تَتخلفٌ عنهما مرّة أخرى. 


(۱) لقد وسّعت موضوع الفلك عند ابن طفيل توسيعاً وافياً ثم اخترت أن أجعله (ملحقاً) بآخر هذه 
الدراسة. إن المقاطع اليسيرة هنا للقارئ العام» فيحسن أن تبقى على ما هي عليه. أما ذلك 
الملحق فهو الذي يريد الإحاطة بعدد من التفاصيل: ومع أن في (الملحق) عدداً من الحقائق 
المكررة (التي وردت في هذه الدراسة هنا وهناك) فلقد اخترت أيضاً أن تبقى تلك الحقائق في 
أماكنها حت يبقى الوضوع كله واحداً مجموعاً غير متخلخل. 


ابن الطفيل 4 دراسات في الأب والعلى والفلسفة 
وحاول بطليموس أن يعلّل هذه الظاهرة. 


كاك التعليل الصحيخ أن الأرض دوز حول الشمس» وأن الكواكب اة 
تدوز ایضاً حول الشمس. آما القمر وحده فيدورٌ حول الأرض» ثم هو يدور مَعَّ 
الأرض حول الشمس» وهذا ما زاد تلك الظاهرةً في عبن بَطلیموسَ ۲۳ تعقيداً. 


وليس في هذه الظاهرة عندنا ما يُسْتَعْرَبٌ: 


بما أن أفلاك الکواکب أو مدارائها (حول الشمس) ختلفةٌ ف السعة: وبما أن 
سُرعات هذه الکواکب أيضاً ختلفةٌ» فان تقدم هذه الكواكب (في رأي العين) على 
الشمس والقمر مرة ثم تأخرها عنهما مرة أخرى آمر عادي صحيحٌ ومتتر. 


ولکن بظلَيْموس ًا كان يعتقدٌ أن الأرض هي مركرٌ التُظام الشمسي» فقد با في 
تعليل هذه الظاهرة الطريمية العامة إل رالد وام عقا خاصاً به ثم می هذه 
الكواكب «متحیرة»» لأخبا في (رأيو) لا «تعرف» أن تجري في أفلاكها رى مُطرداً 
(منتظماً) لا تفاوت فيه. ثم إنه اقترح (في تفسير هذه الظاهرة عنله) أن يكون للشمس 
والقمر والأرقن وللكراكب أفلاك (مدارات) مُتداخِلةٌ مُتراكبة. فزادً بَظلَيْموسٌ 
المشكلة بذلك تكقيدا, 


حاول ی تنعل اسيل (أو أن يُعلّل حركة الكواكب تعليلاً 
جديداً على الاصح) فقال إن حرکات الکواکب الختلفة المتباينة”" لا عکن أن «تکون 
إلا بأفلاك كثيرة كلها مضّمّنة في فك واحد هو أعلاهاء وهو الذي مرك الكل من 
الّشرق إلى الغرب في اليوم والليلة (ص ۷۷)). 


)١(‏ بطليموس القلوذيّ (كلوذيوس بطولیمایوس) عالم مصري المولد والدار يوناني اللغة (بالإضافة 
إلى لغته المصرية القدیعة) والثقافة. ونحن نعرف من تاريخ حياته نتفاً. . كان مولده في بلدة قريبة من 
الاسكندرية. ويبدو أنه عاش بضعة وسبعين عاما (نحو ٠٠١‏ نحو ۱۷۵ مغ قبل الهجرة بنحو 
خسة قرون). و فلكي بارع ورياضي وجغراني. وله عدد من الكتب آشهرها وأهمها اظ 
(بکسر فکسر). وفي هذا الكتاب نظريته في الأفلاك المتداخلة المتراكبة التي نتكلم عنها هناء 

(؟) إن للکواکب حركات مختلفة متباينة. 


ابن الطنيل ۹7 دراسات في الأدب والعلم والفلسنة 
ا ی ی 


شكل ترضيحي للأفلاك المتمركزة 
(ذات المركز الواحد) 
(بحسب الر راي القدیم) 


وقد ذكر البظروجيٌ أن ابن طفیل ا اصلاحاً لنظام ییوس( ؟. ولكن دهبور 
e‏ ف *. ويرى سارطون أن ابنّ طفيل وأنداده كانوا يجهلون 
حقيقة الخطأ في نظام بُطلیْموس. وأنْ كل ما فعلوه إغا هو في أنهم عادوا إلى الرأي 
الأرلطرسائيسي القائم على الأفلاك المتمركزة (الأفلاك ذات المركز الواحد)ء ذلك 
الرأي الذي كان تطلئموس قد تَسَخه برأيه في الأفلاك التعددة المراكز". 


(۱) والبطروجى تلميذ ابن طفيل .218 CÊ. Munk 412, Suter‏ 


۰۲۹ ص‎ )۲( 
CfSarton II 16. (¥) 


ابن الطنیل 1۰۷ دراسات في الأدب والعلى والفلسفة 


مي 
شکل توضيحي للافلاك المتداخلة المتراكبة 


" اله القدي يُسيطراً عل ابن طفيل إلى حد. فقَدٍ أعتقد أن الكواكبٌ 
عو لمم لد اا یل ١‏ (ص 4و 0 
اجسامٌ بسيطة وأعبا تغرف الله إذ أن ما نفوسا وذواتٍ مدركة (ص ۹۶ - ۰ 


1 58 : توف سنة ةو 
(۱) هذا راي يرجع أيضاً إلى أرسطو. وقد فتده ابن حزم الأندلسي التوفی با 
للمیلاد (راب ابن حزم الكبير للمولف). ثم فند هذا الراي نفسه الامام آبو حامد الغزالي لتوی 
يلاد (راجع اب 0 راي E‏ 
سنة ۵۰۵ لله جر و١١١1‏ للميلاد (راجع تجافت القلاسفة < المطبعة الكاثوليكية؛ بيرو ص 
۹ _ ۲۷۰). 


ابن الطفيل ۹۰۸ دراسك فى الأب والعلى والفلسنة 


وكذلك أعتقد أن العا فسات كبير»؛ فان فلگ مان وما يحتوي عليه کنيء واحد 
ُتصل بعضه ببعض» وال جرع ج .. فيه كالأرض” وا والهواء والنبات 
وا یوان وبا شاکلها ضمتّه. وأنه كله آشبه شيءِ بشخص من أشخاص الحيوان» وأنّ ما 
فيه من ضروب الأفلاك المتصل بعضّها ببعض هي بمنزلة الحيّوان. ۰ (ص ۷۷ - 1)۷۸. 


الموسيقى: 
والموسيقى في التقسيم القديم للفلسفة باب من الرياضيات كالفلك. 
عرف ابن طفيل أثرٌ الموسيقى في النفس فجعل حي بن يقظان يتأئرٌ بما تهعه من 


ا E‏ .. فسَمعٌ صوتاً حسّناً وحروفاً 


تالا الطبيعيات 


لابن طفيل في هذا الباب نَطَراتٌ صائبةٌ تنجلي عن عبقرية مُبدعة وعن جُرأة 
عظيمة» فلقد وضّع أسّس الملاحظات الطبيعية والتفكير العقلی ۳ فان جع ما عرفه 
حي بن يقظان عرفه من طريق المشاهدة واس والتجربة. 


الجغرافية: 


لا يبحث ابن طفيل في الجغرافية بحثاً مُفصَلا > بل یذگر أن المنُطقة الاستوائية 
(على جاز زي خط الاستواء) آعدل بقاع الأرض» ویعلن أن رأيه هذا تخالك لجمهور 
الفلاسفة بو کار الأطباء الذين يَرَوْنَ أن أعدل بقاع الارض (فیما تعلق بالحرارة 
والیرودة) الإقليم الرابغ. وهو یر معهم بان فة موانع ع العمران على خط الاستواء 
ولکنه لا یرهم على أنْ خظ الاستواء شديدٌ الحرارة (ص ۲4). 


(۱) یقصد ابن طفیل بالارض (هنا) «التراب». 
Enc. R. E. VII 72 b. 0(‏ 


ابن الطفیل ۹۰۹ دراست في الب والعلم والنلسفة 


الحرارة والضوء: 

يرى ابن طفيل للحرارة ثلاثةٌ أسباب هي : الحركةٌ وملاقاة الاجسام (الاحتكاك) 
والإضاءة (الإشعاع). آما الأجسام التي تقبل الحرارةً فهي الأجسام الكثيفة غير 
الشمّانة”'". من أجل ذلك يُلاحظ ابن طفيل أن طبّقات المواء العليا أبردٌ من طبقاتو 
الشفل ۵5 العرارة لا سکن رابع اغواه مياشرة بل هي تسخن الأرض أولاً ثم 

شیم الحرارة من الأرض إلى المواء". وكذلك لاحظ ابن طفيل أن الإشعاع إذا كان 
a‏ رؤوس الناس (أي إذا كان على زوايا قائمة على رؤوس القائمين على 
الأرض) كانت الحرارةٌ التي تَضحَبه تف آشدء لأن كمية الإشعاع التي تصل حینتزٍ إلى 
الأرض عند المسامتة تفر أعظم ود VTE‏ 10۲۰ 

وقد أشار ابن طفيل إلى «انعطاف”" النور» (عند مروره في اطواء) إذ ذكر أن 
نور الشمس يُضيء من من الأرض قسماً اعظم من نصفها (ص .)۲١‏ وكذلك أشار إلى 
أن البصر إغا يدرك الأشياء الملوّنة (ص ۸١‏ - ۸۷). 


الصوت: 


یعرف ابن طفیل «الصوت» بأنه ما حدث من وج احواء عند اتصادم الاأجسام؟ 
(ص ۸۲). 


(۱) ينسب ابن طفيل ملاحظة هذا القانون إلى الشيخ أبي علي (ص ۲۵). ومع أن ظاهر هذه الجملة 
يدل على أبي علي بن سيناء فان أبا علي بن ايشم أخلق بمثل هذه الملاحظة. 

(۲) حینما تنعكس أشعة الشمس عن سطح الأرض إلى المواء» فان تلك الأشعة لا تسخن المواءء 
لأن الغازات إذا كانت حرة (في الفضاء) غير محصورة في وعاء مغلق فإنها لا تقبل الحرارة. 
وكذلك ربما عنينا أن الأشعة المنعكسة عن سطح الارض (انعكاساً أولياً أو ثانوياً أو ثالثياء 
إل) إلى أجسامنا هي التي تجعلنا نخس بالحرارة. 

ليه إن العرب قالوا في انكسار النور Refraction‏ (الانعطاف). وكلمة الانعطاف أصح من كلمة 
الانكسار. الفروض (عموماً) أن الانكسار يدل على حالة واحدة معينة: حينما ينتقل النور من 
جال (على كثافة معيّنة) إلى جال آخر مختلف في الكثافة. فعند التقاء سطحي المجالين يحدث انحناء 
حاد في الشعاعة الارة من أحد اجالین إلى اجال الآخر. أما الانعطاف فهو الانحناء المستمر» 
ذلك لانه (الضوء) ینعطف أيضاً انعطافاً حاداً إذا انتقل من مجال آخر خالف له في الكثافة. 


ابن الطفيل ۹۰ دراسك في الأدب رالعلم والفلسنة 


الحجم والثقل: 

لکل جسم حجم (طول وعَرْض وعْمْق). ویتبع م الحجم عند ابن طفيل لتقل 
واخفةه. ومو یری أنهما شكان غبلفان ين احم (یقصد أن لكل جسم خاصتين: 
حجْماً وثقلاً. ..) وال ليس واحداً في الأجسام» فهنالك أجسامٌ ثقيلةٌ ومنالك 
أجسامٌ خفيفة (ص 4ه a‏ 

مرت ابن طفیل ال والخفة انما «المعنى الذي يحرّك بعض الأجسام عُلواً 
وبعضها الآخر شُفلاً». وهو یُلاحظ عمل هذا القانون بالاضافة إلى الاء واشوای 
فیری مثلاً أن النار والذخان یتحرکان إلى أعل (لأهما أختٌ من أطواء)؛. وأن الى 
(وعاء الجلد) إذا مُلئ هواء وضع تحت الاء ثم ترك ترك عُلوَاً حق يَصِلَ إلى سطح 
الما ل( 6۵-٩۲‏ 


علم الحياة: 
تصفّح اين طفيل «أشخاص الوجود: من أنواع الجماد وأنواع اليوان اخ) يرجنا 
في ظاهرها تلفةٌ جد ولکنه أدرك ایضاً أن ثة جامعاً يجمع بینها وا متشامة من 
واج كثيرة. 


يمنا هنا «الأجسام الحية» من النبات والكيراقء إن أنواع اشيوان کلّها اتتفق في 
أنها نس وتتغذى وتتحرك بالإرادة. 8 م إن کل نوع منها كالظباء واخیل والحُمر (جمع 
جار) وأصناف الطير صنفاً صنفاً. .. والتازع» وليس بیتّها اختلاف إلا في أشياء يسيرة 
بالإضافة إلى ما اتفقتُ فيه (ص كه _ .«(oV‏ وكذلك التبا يشبه بعض أنواعه بعضّها 
الآخَر في الأغصان والورق والزهر والثمر وفي الأقعال (ص 088). 
وكذلك یری ابن طفيل حينما يوازِن بين ی آنواع النبات 7 بینها وبين آنواع 
ا یوان «أنَّ جنس الحيوان وجنس النبات. . مُتفقان في الاغتذاء واللمو. إلا أن الحيوان 
يزيد على النبات بفضل ایس والإدراك. وريما ظهّر في النبات شي شب به یل تمرك 
غروقه إلى جهة الغذاء وأشباه ذلك. فظهر له أن النبات والحيوان شيء واحدٌ بسبب شيء 
واحدٍ مشترِكُ بينهما هو في أحدهما أتم وأکمل وفي الا خر قد عاقه عائ ٿق» عن بلوغ ما 
بلغ إليه الحيوان (ص ٥۹۸‏ - ۵۹). 


ابن الطفيل ۹۱۱ دراسات في الأدب والعلى والفلسفة 


ومع آن أكثر هذه الملاحظات في عُمومها وُخضوصها ترجمٌ إلى آرسطو فيجب 
ألا نعثل عن أن فيها آراء وتعليلات شخصية صاف۳. اضف إلى ذلك أن ابن طفيل 
بث في ركام الآراء في العُصور القدعة والعصور الوسطی واختار منها ما كان بو 
وني ذلك عبقريةٌ ظاهرةٌ ومَقدِرةٌ غير منكورة. 
النشوء المرتجل: 

يرى ابن طفيل أن «الانسان» يجب أن يكون قد حرج من اثُرابٍٍ الأرض» بعد 
تطوّرٍ طبيجي حدث ي زمان طويل لمیر ۸۲ ۳ ا وعندي أن هذا التشوع 
ار جل ليس المقصوة به ولاف حي بن يقظان؛ بل ولادة انس اليگرق: ولقد نوّه 
سارطون بمناقشة ابن طفيل للنشوء المرتجل”". 
النشأة الطبيعية 

ولا ریب في آنا الا اي تور حول ناة حن إن طاق الطبيعية (س ۳۹ - 
٩ ۹‏ ۰ کانث أعظم قيمةٌ من تفاصیل آرائه في النشوء « ار 

دنا ابن طفيل بوضوع عل أن نشا الونسان تضم في تطوّرها لعواهل طبيعية 
من البيئة» وعل أن الإتسان لا يستطيع أن يتعلم آمرا ما إلا إذا تلم اما آخر سايقاً 
عليه ضَرورةٌ. ثم إن التربية الاجتماعية تربيةً مصطنعةٌ لا توافقٌ طبيعة البشر. ولو أن 


البشر تُركوا ينشأون نشا فطرية حرّة (كالتي نشا عليها حيّ بن يقظان) لكانت حالهم 
العقليةٌ أعلى مما هي عليه اليوم. 


الطب والتشريح: 


كان ابن طفيل طبيباً بارعاً؛ ويبدو لنا أنه اشتغل بالتشریح» 2 الأجسام اليه 
والأجسام الحيّهَ (راجع ص 1١٠‏ ۰40 ۵۰ وما بعدها). ويظهر أنه اشتغل بالتشريح 
مانا طويلاً (ص ۵۰). 


Cf. Sarton 11 62. )١( 
Cf. Sarton II 303. (¥) 
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ابن الطفيل ۹۱۲ دراسك في الأدب رالعلى والفلسنة 


غير أن ابن طفيل ما زال یأخذ «بنظرية القلب»» وهي أن القلب أعظم ما في 
الجسدء وأنه مسكنٌ الروح. 


وقد خرص الدكتور أحمد شوكت الشظّي”'' في جالته «نظرات في طب ابن 
الطفيل'" الأندلسي مستوحاة من قصته : حيّ بن يقظان""" أن يجمع لابن طفيل 
أشياة تتعلق بالطب» فلم ین . فليس في قِصّة حيّ بن یقظان شيء يتعلّق بالطب: لا 
من حيث وصف أعراض الأمراض ولا من حيث صناعة التطبيب. إن في هذه القصة 
أشياء كثيرة مهمّة تتعلق , بعلم ا حياة في النبات والبهيم والإنسان. ذكر الدكتور الطبيبُ 
أحمد شوكت الشظي من ذلك تلق اين = (تخلق اجنين - بفتح اللخاء : : ولادته من أمَّ 
أو تطوّره في باطن الأرض) - ضذاء الطفل والتوسّع في تغذيته وإدراكه وقیه - 
التشريح والفسيولوجيا - الدمّ وتوزعه في الأعضاء. .. الحياةً في ایوان والثبات. . 
الأغذية بأنواعهاء إلح. (ص ۳). دم اد مساق رس تیم الطب ولا بعلم الطب على 
اش > بل بعلم الحياة ام 


الجواس 


إن الاشیاء المادية ندرك بالحوا س الظاهرة. والحواسنٌ امس - وهي السمم 
والبصر والشم والذوق واللمس لا تلو إلا سما : فالسمع يدرك ما يحدّث من 
وج الحواء عند تصادم الأجسام؛ والبصر إنما يدرك الالوان؛ والشم يدرك الروائح 
والذوق و ؛ واللمس يدرك الصلابة والخشونة والملاسة الخ .1 
هذه الحواسٌ أن «.2 تشیح» في نفسها مدارگ من آجسام غائبة عنها. ولکنها مكل کل 
حال - لا تستطيع أن تتخيّل إلا أجساماً ثم إن هتالك حَاسَّةٌ باطنة پسمیها ابن طفیل 
ذا لا درك الأجسام بل تدرك لاسرا وهي التي عَرَفَ بها حي بن يقظان 

جميع العقولات وعرّة الله (راجع ۲ - ۸۷ وما بعدها). 


(۱) طبیب من مدينة دمشق. توف سنة ۱۳۹۹ ه (۱۹۷۹ ع). 
)۲( الصواب: طفیل (باسقاط لام التعريف). 


(۳) مطبعة جامعة دمشق ۱۳۸۲ ه = 1957 م. 


ابن الطفيز 4 دراسات في الب والعلى والفلسفة 
ام اك سح 

ود الحواسنَ عند ابن طفيل إلى الدماغ» «على الظرق التي تُسمّى عصّباً. ومق 
التطعث قا الطرق وان تقال فل ذلك 0 الذي كان بل ع من 
TES‏ لو بر 


الفلسفة التجريبية: 

قد يكون عددٌ من مُفرداتٍ المعارف عند ابن طفيل قليلَ الصواب أ أو خاطتاً 
ولكنّ اتجاء ابن طفيل العلميَ كان صحيحاً : لقد كان ذلك الاتجاهُ میا على املا حظةٍ 
العا الماذي؟ م عل اعيار عة هذه الملاحظة مره بعد مرّة. ثم شرح الحيوانات الحيّة 
هرانا ونگی‌ارا زمانا طویلا » وغرف فصل بعض الادوات عل بعضها الاغر في 
مُناسبات شش وأدركٌ صلاح بعض الآلاتٍ والأدواتِ لشيء دون آحر. وکذلك قام 
بتجارب في صُنع الثياب واستتلاف الِيوان» الخ (راجع ص 4۷ - .)٥٤‏ 


رایع ما ورآء الطبيعة 


كان اهتمامٌ ابن طفيل بالعاا عظيماً جداًء ولکن ابن طفيل قصدٌّ من تأليف «حيّ 
بن یقظان» أن يبحت عن عالم ما وراء الطبيعة في الدرجة الأولى. ولذلك كان القسم 
الأوفرٌ والأهمّ من هذه الرسالةٍ مخصوصاً بعالم ما وراء الطبيعة. 
وسأجعل البحتٌ في هذا الفصل: بابين: باب علم الوچود وات الإلهنات© 
تن المُطْلَقٍ 
نتناول في هذا الباب معالجة الأمور الطبيعية في ماهِيّتِها الأولى» أو على الأصح 


(۱) اقرأ: منه (؟). 

(؟) راجع (الفارابيان) للدکتور عمر فروخ (الطبعة الثانیة) ص ۲۲ وما بعدها و4۷ وما بعدها؛ 
وإخوان الصفا له أيضاً (الطبعة الثانية) ص 4۲ وما بعدهاء ثم طبعة دار الكتاب العربي (بيروت 
۱ هع ۱۹۸۱ م(“ ص ١ه,‏ 


ابن الطفيل 415 دراسات في الأدب رالعلم والفلسفة 


تلك الأمور التي تدورٌ حول مظاهر الطبيعة العُظمى وحول القوان نين الق تسیظر عل 
هذه المظاهر» ھی تلك الي م يخ للعقل البشرئ أذ بشهة ترخا رلا أذ تيل 
بمداها. ترید هنا أن تعلل وجوة هذا العالم العظيم الذي حيط بنا. 


المکان والزمان: 


ذهب ابن طفیل إلى آن العالم متناه محدودٌ وعلى شكل الكرة» ذلك لأن هذا العا 
بجملته جسم له أقطارٌ ثلاثةٌ: طول وعَرْضٌ وغنق؛ وکل ,ماکان لافطا ھی عندود. 
وتحث ابن طفیل في الزمان أيضاً بحثاً عارضاًء فقدٍ اعتقد أنّ الزمان من جلة 
العا وغيرُ مُنفكٌ عنه. من أجل ذلك لا يستطيع (أحدٌ) أن يتخيّل وجو العالم مُتأخراً 


عن وجود الزمان (ص ٩‏ ويما أن ابن طفيل ييل إلى الاعتقاد بأن العالم عاو 
كما سيرد بعد ات الزمان مج آن یکون عنده حادئاً ضا 


الهیولی: 

دل مراتب الوجود الطلق عند ابن طفيل «اطيولى» أو الادة (الأولى)» فهو من 
أجل ذلك آرسطوطاليسي الاتجاو. هذه ألميو شبيهة بالعدم إذ لا صورة طا البتة ولا 
شىء من الحياة فيهاء ولا عکن أن يَسقَ عليها وجودٌ مادي ما. 

۱ ويل الحيولى في مراتب الوجود الأسطقساتٌ (العناصر) الأربعة: الماء والحواء 
والتراب والنار» وهي آول «الظاهر الطبیعیة» وأول مراتب الوجود في عالم الكؤن 
والفساد. وابن طفیل هنا يأخذ برأي آرسطو الخاطئ ويترك رأي أصحاب الذهب 
الذري الذي ترکه أرسطو من قبل أيضاً. 

وکان ابن طفیل یعتقد أن العناصر الأربعة یستحیل بعضها إلى بعض (ص ۹۵) 
كما گان سبق إل یه ارو (ص 1۸)ء مثل الماءِ إذا صارٌ هواء واشواء إذا صار 
ماء. .. (ص ۸۸). ولقد أخذ ابن طفيل هذا الرأي اشاطی من قدماء اليونان 

وخصوصاً اليس اللْطي. 


(۱) راجع تاريخ الفكر العربي للمؤلف» ص ۰۱۰ 1۱ 


ابن الطفيل ۹16 دراسك ني الأدب والعلم والفلسقة 
الصورة: 

والمادةٌ وحدّها لا تكفي لتحقيق الوجود» بل لا بُدَّ ها من صُوَّرٍ تَتَبدَى (تلك 
الادة) فيها وقد قال ابن طفیل نفسه (ص ۲ (AY‏ 

من أجل ذلك «کانت ات من کل جسم مُفتقرةً 5 إلى الصورت ِذْ لا و (الادة) 

إلا نها (أي بالصورة)ء ولا تيت لها (للمادة) حقيقةٌ دونبا (دون الصورة). . 

إن لكل جسم ماد وصورة. فالطاولةٌ على الحقيقة موفة من خشب ومن بل 
خصوص هو الذي عل من هذا الخشب طاولة. كما إن شكلّ الخزانة هو الذي عل 
من هذاا شب نفسه «خزانة. 

وتبثّل الصوّر يُسمى الکژن والقّسادء وهو من خصائص الأجسام الطبيعية بأن 
تلع صورةٌ وتلیّس آخری مثل الاء إذا صار هواء (بالتبخر) واطواء إذا صار ماء 
(بالضغط) والنبات إذا صار اا بالاغلال) أو رماداً (بالاحتراق). فهذا هو معن 
الفساد (ص ۸۸). 


إن للإبريق مثلاً صورة معيّنة. وإذا انكسر الإبريق فسّدتٌ صورته؛ أما مادته 
فتبقی موجودة. وكذلك الطاولة إذا تكسرث أو احترقت فسّدت صورعا. وكذلك إذا 
صنعنا من الطين إبريقاً فسّدت صورة الطين وکانت" ۳ صورة الإبريق. 


والصوّر كثيرةٌ مُتعدّدةٌ في الجسم الواحد - كما يرى ابن طفیل ‏ الا أنه یستعمل 
هنا «صورة» بمعنى ١خاصةاء‏ فابن طفيل إذا قال: «إن للجسم صوَراً متعددة» يعني ما 
نيه نحن حينما نقول في العلوم الطبيعية الحديثة: «إِن للجسم خواصٌ وميّزات 
متعددة» (راجع ص 14 - ۰60۸ ومنل ذلك أن الحيّوان إذا ألقي من شاهقٍ وقعٌ على 
الأرضء وإذا شاء تحرّك» وإذا أوذيّ مجّم على الناس» وإذا أكل نما. .. الخ. کل 
هذه الافعال (السقوظ الحركة ‏ الغضب - الم ضور للجسم الواحد هذا معني 
خاصٌ للصورة عند ابن طفيل. 


وكلّما خلعتِ المادة صورة خَلعتٌ معها الفعل الختصّ بتلك الصورة. فالماء مثلاً 


(۱) كان هنا تامة بمعیی «حدث». 


ابن الطفيل 11 دراسات في الأدب والعلى والقلسفة 


بت إلى أسفل؛ قاذا تبحر الاء زالت عنه صورةٌ الماءِ وزال مع زوال صورة 
لماء طلبٌ التزول إلى أسفل ثم أخذ صورة جديدة هي صورة البخار» وأخذ معها 
اقا طلب الصعود إل أعل» لأنه «فعل» لصورة البخار (ص ۱ - ۷۲). 


ويرى ابن طفيل أنه كلما كان الموجود أرق في سل الوجود کانث صوّره أكثر 
تعدداً (أي أن الافعال الج ی تصدر عنه أكثر تنوعاً). فاشيولى رهي شبيهة بالحكم لا 
صورة لا البنّة. أما العناصر الأربعة فلها صورةٌ واحدت «وهي ضعيفة الاو ' جداً. 
إذ ليست تتحرَّك الا حركةٌ واحدة» ‏ یذ ابن طفيل أن لا تفاعلاً واحداً مع غيرها 
من العناصرء م إن لکل عنضّر تأثيراً مضاداً لکل عنصر آخر. أما النبات فأقوى حياةً 
من العناصر» ولكنه أضعف حياة من الحيوان (ص 45 - ۹۷). 


السببية: 

«إن کل حادث لا بد له من غیت والحدوث يتناول بل الصورة على الا 
الواحدة. وعلى هذا تكون الصور كلها حادثة وتكون كلها محتاجة إلى حدث أو فاعل 
(ص۷۱). 

ویشیر لين طفيل إلى قضية عة ي الس تلك أن كل صورة فیها استعدادٌ 
خاص بها لأن تقبل فعلاً أو أفعالاً ماء «فصّلوح”" الجسم لبعض الحركات دون 
بعض هو استعداده وصورتها (ص 00 

بعدئذ يترك ابن طفیل النظرة المادية إلى العام شيثاً فشيئاً يبت لجميع الصوّر 
وجميع الأجسام وللعالم كله فاعلاً واحداً مختاراً تفتقرٌ إليه جیع الوجودات وتدوم 
بدوامه فقطء إذ «لا قیام لشيء ء منها الا به» فهوء إِذنْ» علة شا وهي معلولة له 
سوا أكانت مُحدئة الوجود بعد أن سبّقها العدم (كالأشجار وأصناف الحيؤان والبيوت 
والناس الخ)» أمْ كانت قديعة لم يتقدَّمْ عليها عدمٌء كهذا العام الذي نعيش فيه». 


هذا الفاعل هو العلة الأول لكل موجود؛ هو الله. 


(۱) الحياة (هنا): النشاطء الأفعال التي یقوم بها الکائن الحي. 
(۲) الصلوح (بالضم) كالصلاح (بالفتح). 


ابن الطفیل 1۱۷ دراسات في الأدب والعلى والفلسفة 


العالم: قدمه وخدوئه: 


والعامٌ عند ابن طفیل قدي مد فاعله» وهو متأخحرٌ عن فاعله بالذاتٍ فقط (أي 
بِأنّ فاعله هو الذي أوجّده) لا بالزمان (أي ليس بين وجود الله ووجود العالم زم 
كثيرٌ ولا قلیل). وإذا نحن قلنا إن العالم حدث فليس معق ذلك إلا ن لوجوده سیب 
فقط (راجع ص ۷۸ - .)۸٤‏ والعالم لا عکن أن یندم جلف ولکنه عکن أن يتبدّل من 
صورة إلى صورة» وعل هذا يجب أن نفهم ما نطق به القرآنَ العزیز من أَمْرٍ «قيامةٍ 
القيامة وخلق العالم الخ4 (ص ۱۲). 


قول این طفيل (صن :8 17): 


«والعال احسوس (الذي نعيش نحن فیه) - وإن كان تابعاً لا الالهي شبية الل 
له» والعالم الإلهي مسفن عنه وبري منه (أي لا يتصف العام الالهي بصفة من 
صفات هذا العا الماديّ الواقع) - فإنه مع ذلك يستحيل فزض عَديه» إذ هو تابعٌ 
للعالم الالهی. وإغا فساده أن ید لا أن يُعْدَم بالجملة. وبذلك نطق الكتاب العزيز 
حیلما وقع هذا المع في تغبّر الجبال وتضيرها كالهِهْن والناس كالفّراش» وتكوير 
الشمس والقمر وتفجير البحار» م یوم تبدّل الأرض غير الأرض والسماوات» 
(15: ۰۶۸ سورة إبراهيم). العهن: الصوف. وتكوير الشمس: انطفاؤها وذهاب 
نورها. 


هذا القطع يحتاج إلى شيء من التوضیح : 


- إِنَّ عاكنا هذا الواقعَ ظل (تكرارٌ جز أو ناقصٌ) للعا الإلهيّ. . ولعل مَفصد 
ابن طفيل يهم إذا نحن رجعنا إلى رأي أفلاطون من أن هنالك عالین: عام «اللا 
الأعلى؟ (العالم الاله) - وهو وجودٌ روح کامل ثابت لا یتبدّل ولا ینعدم - ثم عالنا 
الواقع » وهو وجودٌ مادي ناقص (إذ هو تقليد للعالم الالهی). أما النقص فقد جاء ال 
عالنا من المادة التق یحالف منها: هذه المادة ليست طيّعةٌ أو (مُطاوعة) للصور نام 
الطاعة. من أجل ذلك تظهرٌ الصوّرٌ التي نت بالادة في عالنا مُشْوّهة. 


ابن الطفيل ۸ دراسات في الب والعلس :والقلسفة 


- العالم الإلهيّ مُسْمَْنٍ عن عالنا : عکن أن يوجّد العالم الالهن من غير آن‌ایوجد 
عالمنا. . ولكن عاكنا لا يمكن أن يكون له وجودٌ بغير العالم الالهي (إذ العام الإلهي 
سيت لوجود عالنا). 


- العام الالهي بريء من عاكنا: 


يري الفلاسفةٌ أن املأ الأعلى (العال الالهی) بري# من المادة (لا تتعلّق به المادةء 
فهو عا وتان خض). من أجل ذلك يستحيل فرض عدیه اد هو تابعٌ للعالً 
الالهي. لا عکن لعالنا أن ينعدمٌ أو یتلاشی: 

)۱( إن صورة عالنا بعد أن تست بالمادة» أضبيحتٌ هذه المادة جزءاً من عالنا. 
وبما أن الادة لا عکن أن تفئىء فان عالنا لا عکن أيضاً أن یفتی. 
هذا العا موجودا مع اسب الذي گان قد جد فإذا رن فرشتا زوال هذا ذا اسر 


فقد فرَضْنا أيضاً أن يكون سیب قد بظل. فكيف يمكن أن يکود الله سيباً لوجودٍ العا 
ثم لا یوجد هذا العالم أو يفن هذا العام بعد أن أوجدّه الله؟ 


_ ألا يمكن أن يريد الله قَناء العا1؟ 


إن فناء العا > بهذا العنی > لا يكون بأن يتلاشى العام ويَبْظَلَ وجودُه؛ بل بأن 
تتبدّلَ صورته الحاضرة. وقد أشار ابن طفيل إلى آیاتِ من القرآن الکرم تد على العدّم 
الذي هو «تبدّل الصوّر على الجسم الواحد». 


آما الآيات الق أشار إليها ابن طفيل فهي التالية: 
٩-۸ :۷۰(‏ المعارج): یرم تكونٌ السماء کال وتکونْ ابلبال کالین۳۹. 


(۱) الهل : العدن: (بکسر الدال) السائل (بفعل الحرارة). العهن: الصوف. 


ابن الطفیل ۹۹ دراساك في الأب والعلى والفلسفة 


:٠١١(‏ ۰9-۱ القارعة): «القارعة ما القارعة؟ وما أذراك ما القارعة؟ یوم 


يكن النامنُ کالفراش البثوث(. وتکون الجبال كالعهن المتفوش». 


0 ۰۱ ۳ ۰ التکویر): #إإذا الشمس کوَرّت. . . وإذا ابال سيرت. . 
وإذا البحار فجُرت4". 


( ۷ ۳ الانفظار): #إذا السماء انفطرت وإذا الکواکب انتثرت وإذا البحار 
فجرت ۳4 . 

(۱6: ۰4۸ ابراهیم): یوم یل الم عر لاض ولتت که . 

الایات الكونية : 

في القرآن الكريم آياتٌ كونيةٌ كثيرة تُشيرٌ إلى مبادی من العلم. غير أن رأبي الا 
یکثر الناسٌ الوازنة بين هذه الایات ومكشَّفاتٍ العلم الحديث لثلاثة أسباب: 


() إن المقصود الاو من هذه الآياتٍ «العِثرة» (النظرٌ في أحوالٍ الحياة وفي 
عواقب الأمور ‏ كي يصلّحَ عمل الانسان على هذه الأرض). 


(ب) إن معل هذه الوازنة جع نفراً من الناس على تناول الآيات الكرعة في 
الأحوال الصحيحة وني غير الأحوال الصحيحة» وخصوصا أولئك الذين ليسوا من 
أهل الولم ولا من أهل الفقه. 

(ج) قد يَصِلٌ العقل الانسان إلى كشف أمر من أمور العلم فيرع رجل ال 


(۱) القارعة: (هنا) يوم القيامة (لأن يوم القيامة يقرع . يخبط . القلوب بأهواله). المبثوث : المنتشرء 
د أو انطفأ نورها تت 

(۲) كوّر فلان الشيء: جعله كالكرة. وإذا الشمس كوّرت (هنا): ذهب أو انطفأ نورهاء سجرت : 
أوقدت. سجرت البحار: أصبح ماؤها یبا مشتعلا. 

(۳) انفطرت: انشقت. انترت : تفرقت. فجرت البحار : ارتفعت الحواجز التي بينها وأصبحت كلها 
بحرا واحداً. 


ابن الطنیل ۹۲۰ دراسات في الأدب والعلى والفلسفة 


استخراج الآيات التي فيها إشارات تُوافق ما كشف عنه الهلم؛ في يوم ماء كثيراً أو 
قليلاً . فإذا اتفق - بعد مَدّة» كما يتفق أحياتاً أن جاء كشفٌ علمئٌ جديدٌ دل على 
أن الکشت الأول لم يكنْ صحيحاً أو كان في صحته شىء من ع الشك» فما يكون 
«المؤقك» من أن آيةَ كرعة قد ظَبَقّتْ على أمرٍ غير صحيح؟ 


من أجل ذلك أرى أن یقتصد الباحثون في الموازنة بين آياتٍ القرآن الكرم 
والنجزات العلمية امحختلفت وألا یتول ذلك إل البارعون في العلم وفي أمور الدين 
معا وألا يستشهدوا بالقرآن الكريم إلا ع لى ما وضح واستقرٌ من أمور العلم. 


الالهیات 


تتفاوت الإلهيات على الحضر «جیع النیبات» کمعرفة الله وبعثة الرْسل والتفس 
والیوم الآخرء أو بكلمة واحدة. إنها تتناول صلة الله بالانسان. 


إن الله هو فاعل هذا العالم (خالقه)» ولا عکن أن يحت تیه في هذا العا كله 
الا بابره. وه واحد ادر سام يبا صت جتان ذا يشاء. ولکته: لیس سما ولذلك لا 
عكن آن ‏ ولا أن یخی » لأن التخیل لیس شيئاً سوى احشبار صور الخسرسات 


بعد غیبها (راجع صن ۲ .(A* VT‏ 


وابن طفيل معتزلي الرأي في الله ومن آل أب الهذيل العلاف"۴: يرى ابن طفيل 
مع المعتزلة أن الله تعالى يجب أن يره عن الجسمية. ثم يرى مع أبي الهذيل العلاف أن 
لابق يقول ابن طفيل: «فلما عم (حيّ بن يقظان) أن (صفات الله) 
كلَّها راجعةٌ إلى حقيقة ذاته؛ وأته لا گثرة فيها بوجه من الوجوه. : . وعلِم أن علمه 
بذاتّه ليس معي زائداً على ذایه» بل ذاته هي علمه بذایه: وعلمه بذاټه هو 


0 


(۱) راجع دهبور ۰۸۰۰۷ (أبو الحذيل يجمع بين رأي الأشعرية ورأي المعتزلة). آل: أتباع. 
(۲) ابن طفيل ب ۰۱۱۸ د ۰۱۱۱ 


ابن الطفیل ۹۳۱ دراسات في الأدب والعلى والفلسفة 


«وهو في غاية الکمال بريئا ا من جیع معاني النقص لا يتعلّق به الم إذ هو 
الموجود امخض الواجب الوجود بذاته» المعطئ لكل وجود وجوده» فلا وجودٌ إل 
هو. فهو الوجود» وهو الکمال؛ وهو التمام» وهو الحسن وهو البهاء» وهو القدرة 
وهو العلم وهو هو» (ص ۸۶- ۸۵). وکل کمال وہاء فاغا ضكر عنه ویّفیض مته 
(ص .)٩۱‏ 


«والله ذو عناية بالعلم كلّه» خلق کل شيء لنفعة مقصودة منه» وهو یعرف كل 
شيء: لا يعزبٌ عنه مثقال ذرّة في السموات ولا في الأرض؛ ولا آصغر من ذلك ولا 
أكبر الا في كتاب مین (ص 85)). 


والله لا يُدْرَكُ بالحوامنٌ» بل بذاتٍ الإنسان المعدَّة لل هذا الإدراك. فليس کل 
إنسان ذا استعدادٍ لإدراكِ الله. وهذا الإدراك يكون في الآخرة» وقد يكون في الدنيا 
(ص )٩۱ - 3١‏ بعد ارتیاض وتصوّف مر الكلام عليه. وإدراك الله خاصٌ بالبشرء إذ 
ليس في البهام ولا في النبات استعداد لان تمرف الله (ص ۰٩۳‏ ۰۹5 4۹-۹۸ 


النبوة والأدیان: 


باجم ابن طفيل الفاراي لأنه «صرّح» بسوء معتقده في النبوة وقال با للقوة 
الخيالية في البشر ثم فضل الفلسفة عليها (ص .)١١‏ وابنُ طفيل لا يريد التوسّمّ في 
الكلام عن النبوة لان کتابه لا یلیق بهذا البحث (ص ۳۲). 


غير أن ابن طفیل لا يكاد یصل إلى آخر رسالة حي بن یقظان حق يشير إلى أن 
الإسلام يلة من الملل الصحيحة المأخوذة عن الأنبياء. .. وهي ملّة محاكيةٌ بمیع 
الموجودات الحقيقية بالأمثال المضروبة التي تُعطي حيالات تلك الأشياء وتثبت 
رسومّها ني النفوس خشبما جرت به عادة الجمهور (ص ۰۱۲۰-۱۲۵ ۱۳) 
فالنبوّة» ادن تخاطب الناس (والعامة منهم خاصة) على قذّر عتوطم ولا تكشيف الهم 
عن الحقائق. 


(۱) القرآن الكريم ۳۶ (سورة سبأ): ۳. 


ابن الطنیل ۹۳۲ دراسات في الأدب والعلم والفلسفة 
۲ 
ولا يرى ابن طفیل بسا في أن یتبع الانسان الفائق الفطرة ما جاء به الانبیاء 
للعامة من الفراتض» ولکنه يفضل على ذلك کلو «العبادةٌ العقلیة» (ص ۰۱۲۲ ۱۳۲ 
وما بعدها). ولكنّ الملموح في رسالة حي بن يقظان أن الانسان الفاتق للفطرة مستخن 
عن النبوّة بما وب من العقل”2: إن حي بن يقظان لما أخبر أسالاً بما عَرّفه من 
الحقائق «۸ يشك أسال في أن جميع الأشياء الى وَرَدتُ في شريعته من أمر الله عز 
وجل وكتبه ورسّله واليوم الاخر وجنته وناره هي أمثلة هذه التي شاهدها حي بِنْ 
یقظان . .. وعند ذلك نظر إلى حي بن یقظان بعین التعظیم والتوقير (ص ۱۳۲). 


النفس: 

يتألف الإنسان من جزأين: من جِسَّدٍ ومن نفس (راجع ص ۰.14 والتفن 
آشرفث هذين الجزأين» م ان الإنسان يفْصْلْ ببذه النفس سائرٌ الوجودات من النبات 
واحیوان؛ فلقد حُلق الانسان لغاية أخرى» وأَعِدّ لأمر عظیم ل يُعضدّ له شيء من 
أنواع الحيوان. والنفل هذه لا يدركها الفساد (ص 44 ۱۰۰) لها من ذات الله 
(ص ۰.۱۲۳ أو أا تُشبه ذات الله فقط (ص ۱۰۰). 


من أجل ذلك كله كانتٍ التفس الانسانية خالدی إذ لا عکن أن تبید أو تفسد أو 
تضعیل + پل هي داعةٌ البقاء (ص ۸۸). آما التفوسْ النباتية واحيوانية فإنها صائرة إلى 
العدّم (ص ۳ - ۹6) سواگ أكانت هذه النفوس الحيوانية هام على صورة البهاغ أم 
كانت على صورة البشر (ص .)4١‏ 

والنفسٌ هذه غير الروح الذي هو من آمر الله أيضاً والذي هو داع الفيّضان من 
عند اللهء والذي يسكنٌ القلبَ (ص ۰۳۰ 44 40 ۵۱ ۵۲ ۹۸-۹۷ إن 
الروح مبدأ الحياةء وأما النفس فهي «الذات المدركة العاقلة في الإنسان». 


(۱) ما سيأتي عن الكلام على «أثر ابن طفيل في الفلفة الأوروبية». 


ابن الطفی ۹۳۳ دراسات في الأدب والعلى والفلسفة 


السعادة والشقاء: 
السمادة عند ابن طفیل هي الاتصال بالله» والشقاء هو البُعد عن الله" . 


هذا الاتصال بالله يجب أن رت في هذه الحياة الدنياء فإذا استتمْ هذا الاتصال 
هنا اسم ل ال خرق ورلا كان الإنسان شقياً في دنیاه وار ته ولكن يجب أن نعلم 
أن هذا الاتصال عقلي بت وأنه ليس تة حالانٍ ختلفتان موم فان معا في وقتٍ 
واحد: بل إن السعادة حال إيجابية (یتصل الإنسان فيها بالله) بينما الشقاء حال سَلْبية 
(يكون الإنسان فيها بعيداً عن الله). 


وهكذا يرى ابن طفيل أن «سعادة الإنسان وفوزه من الشقاء إنما هو دوام 
امتاهدة للموجوف الواجب الوجود (الله) بحيث لا يُعرِض عنه طرْفةٌ عین» (ص 
۱۱ هذه المشاهدةٌ يجب أن تُفْهَم على أا اتصال حقيقيٌ بالألوهية تفن معّه 
شخصية الانسان التصل» إذ تُضْبح مع الألوهية المتصل بها شيئاً واحداً. . ثم إن الامر 
أجل من داك إن السعادة إنما هي ل - عَوْدةٌ هذا الجزء ء الالهي الذي 
كان قد اتصل بالإنسان إلى مَعْدِنه الأول في ذاتٍ الله”"". تلك هي السعادة القصوى 
التي تحصل «بالمشاهدة الصرفة والاستغراق امخض الذي لا التفات فيه بوجو من 
الوجوه إلى الوجود الواجب الوجود». والذي يُشَاهِدٌ هذه المشاهدة تكون نفسّه هو قد 
غایث عنه وفنیث وتلاشث (راجع ص ۱۰۲). 

فإذا سَمدّت النفس الانسانية باتصاها بالله في هذه الدنیا ثم واقتها المنوثُ ‏ وهذا 
الاتصال باق - استمرث سعادتها وبقیت اي له لا جاية لها بیط وسرور وفرح 
دائم». . أما من حرم المشاهدةٌ ثم وافاه الموت وهو لا یزال ميا عايض عار 
طویل وآلام لا جاية لها. |آا أن النفس الانسانية قد تستطيع بعد الوت أيضاً أ 
وکا بو شاا رخدي امد الله من ميد مين مایا مق میرد 
لذلك» أو أن تبقى في ذلك الشقاء إلى الأبد (راجع ص .)٩۲ - ٩۱‏ 


(۱) :راجع طريقة الاتصال في باب الفلسفة العملية عند التكلم على التصوف. 313 11 0096/62 
63 راجع الكلام على النفس. 


ابن الطفيل ۲٤‏ دراسك في الأدب والعلى والفلسئة 


اما النفوس البهيمية فلا خلود لاء. 0 لا تشعرٌ بوجود ذلك الوجود الواجب 
(الله) ولا تتام ید ذلك لأا لا تفه حتى تشتاق إليه. . هذه حال البهانم غير 
الناطقة کلها سوا آکانت على صورةٍ الإنسان أو لم تكن (ص اك CT‏ راجع ١‏ بن 


طفيل ب .(4٥‏ 


۳ اما ری سيك بو ند كر وا مم 
یروا عل الاطلاق: 


1 هذه الطائفة الريدة القاصرةً لا نجاةً ما إلا بهذا الطریق = (طریق التمسّك 
بظاهر الشریعة)» وإنها إن رفعث عنه إلى يفاع الاستبصار اختل ما ي عليه ول يمكنها 
أن تلحق بدرجة السعداء (الحقيقيين» العقلین) فتذبذبت وانتکسث وساءت عاقبتها. 
وان هي دامث على ما هي عليه حو حق يوافِيها الِيقِينٌ فازت بالأمن. ۰ (ص ۰۱۳۹ 
ابن طفيل ب .)١55‏ 


.۰ ومعنی ذلك أن نفوس هؤلاء لا تستطيعٌ أن تصل إلى السعادة الصحيحة» فيجب 
1 تحاول الوصول الیها ید ذلك لأما إذا حاولتٌ ذلك عَرّفث منها شيئاً قليلاً 
دوآدرکث» بعض ما هي فيه من الشقاءفأصبحث في ألم دا لا تستطیع العخلص منه - 
لقص فِطرتها وقِلة استعدادها العقلي وفصور |دراکها. 


وأما إذا ظلْتْ جاهلة «لتلك السعادة العقلية» التي يناما أهل «الفطرة الفائقة» 
فقط» ثم وافاها الموت وهي على مثل ذلك» کات سا حال البهاتم غير الناطقة 3 
تشعر بألم ولا تشتاق إلى سعادة «فتفوز حينئذٍ بالأمنٌ)) أي تکون في مأمن من الشقاء 
العقلي! وإذا أصر هؤلاء «القاصرون» على أن يَعْرِفوا السعادة ثم قضروا دون غايتها 
وماتوا على ذلك سح نفوسه.بونطط ني آلام لا تنقضي وحتّرات لا تمحي» قد 
أحاط بهم سُرادقٌ العذاب» وأحرقتها نار الحجاب» ونشرت ف يماشيزمن الانزعا 
والا جذاب» (ص ۱۲۱). 1 أن هذا كله - كما يقول ابن طفيل نفسه ای ھر 
لا محال العبارة هنا ضيق. ثم إن ن الألفاظ وهم غير الحقيقة» «ص, ۱۲۲ - ۱۲۳). 


ابن الطفیل 1۳ دراسات في الأدب والعلى والفلسفة 


خامساً: الفلسفة العلمية 


كنا إلى الان") نبسّط فلسفةً ابن طفيل العقليةء أي الفلسفةً النظرية أو الفلسفةً 
التي يحاول الإنسان بها أن يَصِل إل المتقيقة بصع النظر عن کل آمر آخر. أما الآن 
فيجب آن نأتّ إلى الفلسفة العلمية» آي الفلسفة ة التي من شأنها أن تخلقّ سعادة 
الإنسان في حیاته الدنیا ‏ شرا أكقاتث هذه الفلسفة تؤدي إلى «الحقيقة» غاية الفلسفة 
النظرية؛ أما الفلسفة العملية فغايتها «الانسان». 


الفرد والمجتمع: 


يبدو أن قضية «الصَّلَةٍ بين الفرد وامجتمع» كانت ثائرة في الاندلس في أيام ابن 
طفيل» وكانت تنحل في الحقيقة إلى البحث عن الصّلة بين التفكير الفلسفي والدين» 
كما تفهمه العامة 


ولقد رأينا أن شِدّة اهتمام ابن باجّه بموضوع الفرد والجماعة قد دفعته إلى أنْ 
یسوق فلسفته كلها في كتاب اه «تدبیر التوخد» عرّض فيه أيضاً لصلة الفرد 
بالجماعة عرضاً مفصلاً”". وكذلك ابن طفيل «فقد أثار اهتمامّه أيضاً مر العلاقة بين 
الفرد واجتمع وما (في العا من اراو مخت ولكنه ذهب إل ابعد (مما 
ذهب الیه) ابن باجه: : «جعل ابن باجه المنك المتوححد أو طائفة صغيرة من المفكرين 
التوحدین» یکونون دولة داخل الدولةء كام صوره و للجماعة كلها أو غموذج ج لحياة 
سعیدة؛ آما ابن طفیل فانه رجّع إلى منشأ امحماعة وهو الفرد»!*. 


(۱) الان: ظرف زمان (یدل على الزمن الخاضر) وتلزمه لام التعریف» وهو مبني على الفتح. ومنهم 
من جعله ربا وهذا الذي اختاره جلال الدين السيوطي (ت ٩۱۱‏ ه). وقد جاءت كلمة 
«الآن» في الشعر القدیم جرورة بجرف الجر «من» ومعربة بالکسرة (راجع العجم الكبير ۱ : 1۱۱). 

Cf. Enc. R. E. VII 73c. (¥) 

)۳( راجع ابن باجه. 

.۲ ٩ دهپور‎ (5) 


ابن الطفیل ۹۳۹ دراساك في الأدب والعلى والفلسنة 
العامة والخاصة: 


يتألف امجتمعٌ من قَرْقيْنِ غير متساويين من الناس: من العامّة» وهم الكثرة 
الطلقة في امجتمع ؛ ومن الخاضة وهم قِلة من ذوي الفطرة الفائقة. ثم إن العامة تنقسم 
بدَؤرها أيضاً فزقین غير مصاویین: جمهوراً غالباًء وهم أيضاً بدورهم کثرث ثم نخبة 
أقرت: إل الم والذكاء من جميع الناس؛ وهم بطبيعة الخال قلة, 


ومن خصائص العامة عند ابن طفيل ان عن التفكير المستقل ثم التعلّقُ بيا 
يَدِينَ به اجموع (ص ۱۲۷) لا «هم عليه من البلادة والنقص وسوء الرأي وضَّعْف 
العزم» وأنهم كالأنعام بل هم أضلٌ سبیلا(؟ (ص 188)). 

. والعامّة یتمسکون دائماً بظاهر الأمور» ويقيّدون آنشهم بالالفاظ وقلما يُفطنون 
ْنا آرید من الشرع أو القانون أو من غيرهما من الأوامر والنواهي. وهم شديدو 
الاعان بالأشخاص لا بالبادی «فإذا اعتقدوا بشخص تبعوه خطأ أو صوابا لأهم 
قلما یستطیعون قَهُم البادی» (راجع ص ۱۳۷): 

«وتصفّح (حي بن بقظان) طَبّقاتٍ الناس فرأى کل جژب بما لیم فرحون" 
قد اتخذوا إلههم هواهم ومعبودهم شهواهی وتهالکوا في جمع خطام الدنيا وألهاهُم 
التكاثر” خی زارو المقابر. لا تنججح فيهم الموعظةٌ ولا تعمل فيهم الكلِمةٌ الحسّنة؛ 
ولا يزدادون بالجدّل إلا إصراراً. وأمّا اليكمة فلا سبيل م إليها ولا حظ شم منها: 
قد عَمَرَثيُمُ الجهالة وران على فلوبهم ما كانوا يكسبون©: نتم الله على كُلوييم؛ 
وعل نميهم وعلى أبّصارهم غِشاوةٌ» ولمم عذاب عظیم" (ص ۱۳۷). وان أكثرٌ 
الناس عند ابن طفيل «بمنزلة الحيوان غير الناطق» (ص ۱۳۸). 


( 


(۱) راجع القرآن الكريم ۲۵ (سورة الفرقان): 44. 

(۲) القرآن الکرم: «كل حزب بما لدییم فرحون ۳ (سورة المؤمنون): ۱۵۳ ثم ۲۰ (سورة 
الروم) : ۳۲ 

(۳) العکاثر: افتخار بعض الناس على بعض بكارة العدد (من قومهم أو جاعتهم) أو بكثرة المال. 

(4) ران النعاس على فلان: غلبه. غقلی عليه (جعله یل عن کل أمر آخر). 

(5) القرآن الكريم ۸۳ (سورة المطففين): .٠١‏ 

(1) القرآن الكريم ؟ (سورة البقرة): ۷. 


ابن الطفيل 1۳۷ دراسات في الأدب والعلى والفلسفة 


أمّا الخاصّةٌ من ذوي الفطرة الفائقةٍ فهم أهل التفكيرء ولذلك كانوا فيما يتعلّقُ 
بالدين خاصة اش غؤصاً عل الباطن وا ترا عل العا الروحابة راطع ف 
التأويل» ومیل ال العزلة والانفراد عن العامة (ص ٠١١‏ ۱۲۸۰). وما رسالةٌ حيّ بن 
يقظان كلها إلا وسيلةٌ إلى (قامة الدليل على أن الإنسان ذا الفطرة الفائقة يستطيع أن 
يَصل بلا مُعين سوى عقله إلى إدراكٍ کل ما في الوجودٍ من آثن مَظاهرو الماديّةِ إلى 
أسمى مَراتبه الروحية. والخاصة أمیل إلى التفكير والعبادة العقلية منهم إلى الشرع 
والعبادات الشرعية. 


الحكمة والشريعة: 


اهتم فلاسفةٌ الإسلام - وخصوصاً فلاسفةً المغرب - بالصّلة بين الشريعة واليكمة 
أو بين الدين والفلسفة؛ وعلى هذا دور رَسالة حيّ بن یقظان لابن طفيل. 


يُخبرنا عبد الواحد الراکشی" أن ابن طفيل كان مُعظّماً للنبوات وأنه كان 
حريصاً على الجمع بين اليكمة والشريعة. 


أما اليكمة أو الفلسفة فمدّلو هما معروف. وأما الدينٌ عند ابن طفيل فليس سوى 
۳ اجتماعي للعامة : : فان حط أكثر ر الجمهور ین الانتفاع بالشريعة إنما هو في 
تم ایلیا لت و ولا يتعدّى عليه سواه في ما اختص هو به» (ص ۱۳۸). 


وللدين ظاهرٌ وباطن. والدينٌ يَمْرِبٌ للناس أمثلةً فقط هي خیالاث حقائقي 
الوجود» فإن «صفات الله عر وجل والللائكة والئواب والعقات ألفاظ (ص ۳۹ 
ولذلك قال ابن طفیل طفیل : وم يسك سا في أن جیع الاشیاء التي وَرَدتْ في شريعته من 
أمر الله عر وجل وملاتکته کته وزسله واليوم الآخر وجنر وناره إنما هي أمثلةٌ هذه 
الأشياء الي شاهدها ی بن يقظان. وكذلك الصلاة والزكاةٌ والصیام واحج اعمال 
ظاهرة فقط ) (ص نض (TT‏ 


(۱) العجب ۱۷۲. 
(۲) للجمهور. 


سه 


ابن الطفیل ۹۳۸ دراسات في الأدب رالعلم والفلسنة 


ولقد تعجب حيّ بن یقظان حینما تمع من آسال أن الدین قد آق بفرانض 
وعباداتٍ وأباح اقتناء الأموال والتوسّع في المأكل» إذ عدّ ذلك كله مساعداً للبشر على 
آن یفرغوا للاشتغال بالباطل ران غرضوا عن اق (ص ۶ ولكنه لما درس 
أحوال التاس وال تعجبه إذ «رأى أن الكل منهم" إلا اليسيرٌ (منهم) لا یتمسکون 
من لاه إلا بالدنياة ونه درا أعمالهم E‏ 7 
ظهورهمء واشتروا عا ما قليلاً ؛ وَأَحَاهُمٌ عن کر الله تعالى التجارة والبيع .: 

له وق على القظع أن مخاطبَتهُم بطريق المكاشفة لا من ار 
فوق هذا القذّر لا يتفق» وان حظ أكثر الُمهور من الانتفاع بالشريعة فا هو في 
حياتهم الدنيا ليستقيمٌ هم معاشهم». وإذا أنت تصمّحتٌ أعمال الرجُل العامی امن 
وقتٍ انتباهه من نوم إلى حين رجوعه إلى الكرى”" لا عد منها شتا إلا وهو یلتسل 
به تحصیل غاي من هذه الأمور احسوسة الخسيسة: إمّا مال يجمّعهء أو لدو يناها أو 
شهوة ة يُقُضيهاء أو غب یتشفی به أو جاو يحرزه» أو عمل من أعمال الشرع يتزيّن به 
أو يدافع به عن رقبته. فلتا هم أحوالَ الناس وعَلم) أن أكثرّهم بمنزلة الحيوان غير 
الناطق عَلِمٍ أن اليكمة كلها والهداية والتوفيق في مق به الرسل؛ لا یک غير 


ذلك ولا يحتمل المزيد عليه: فكل عمل رجالء وکل مسر يلا ملق له...» (ص ۱۳۷ 
EE‏ 


ویری الدارس بوضوح أن الانسانٌ الفردّ ذا الفطرة و القائققه يستميع بخلاف 
العامّة ‏ أن يَصِل بعقله وحدّه إلى ما جاء به الأثبياء عند الله. وبکلمَة آخری يرى 
ابن طفيل أن الانسان العاقل مُسْتَعْنٍ عن التبُرّة . ومع أن هذه الفكرة شاا في جميغ 
رسالة حي بن يقظان» فإن ابن طفيل يقول صراحة (ص ۱۳۲): «فما مع أسالٌ من 
عن بي باه رشب هار یشرت جارد سای ارقي ماو بزاع الي 
عر وجل ثم وَصف (حی بن يقظان) له ما أمكته وضْفُّه مما شاهده عند الوصول. . 


(۱) اقرأ. رأى نم كلهم إلا. 
0( دينهم. 
(*) الكرى: النوم. 


ابن الطنیل ۹۹ دراسات في الأدب والعلم والفلسفة 


إ شك أسالٌ في أن جميع الأشياء التي وَردَتْ في شريعته من أمرٍ الله عز وجل 
وملائکته ویو وژسلو واليوم الآخر وجنته وناره هي مه هذه التي شامّدها حي بن 
يقظان» فانفتح بصرٌ قلبه وانقدخت نار خاطره ه.ؤتطايق عنده العقول والنقول وقربث 
عليه طرق التأویل. وم يَبْق عليه" مُشكل في الشرع إلا تین له ولا مُعلق إلا 
انفتج ۰ ولا غامض الا اتضح. .. فالْرّم خِدْمتهُ والاقتداء به والاخذ بإشارتو فيما 
تعارض عنده من الأعمال الشرعية التي كان قد تعلمها في لته" (ص ۲ - ۱۳۳). 
من هنا نستنتج ما يلي 

أ - إن حي بن يقظان الذي ل يَعْرف الأنبیاء ولا مهم ما جاءوا به استطاع بعقله 
وحده آن یصل إلى ما أتى به الأنبیاء آنفشهم من عند الله. 

ب إن الأمورٌ التي شامّدها حي بن یقظان على هذا النحو كانت أوضّح ین 

الأمثلةٍ التي ضرا الأنيياء للتعبير عن هذه الأمور نقسها. 

ج ‏ إن أسالاً كان يرى في الشريعة أموراً ُشکلة ومُستغلقةٌ وغامضة؛ فلا يح 
من حي بن يقظان ما ممع اتضح له ما لم يكن واضحاً عنده من قبل في الشريعة. 


د إن أسالاً كان يستشيرٌ حي بن يقظان في الأعمال الشرعية الي كانت عنده 
مُتعارِضّةً ثم يَتَبَعُ رأي حی بن يقظان في تأويلها. 

ومع أنَّ حي بن يقظان يعودٌ فیسأل أسالاً عما جاء في الدين فيراه في حقيقته 
القُصوى غير مخالف لما رآه هو بعين ذاتِهء فإنه يستغربٌ أن يضع الأنبياء الدين للبشى 
في هذا الثوب اللفظئ الذي يخالفٌ ظاهره باطئه. ولكنه بعدئذ يرى أن الأنبياء على 
حقّ لأن مهور الناس لا يستطيعٌ هم حقائق الأمورء ولأن الأنبياء قد خاطبوا 
الناس على قذر ما فَهموا لا على قدر ما يجب أن يعملوا (راجع ص ۱۳۲ - ۱۳۵). 


إلا أن ابن طفيل يُفَضّل الیبادة العقلية ‏ التي عرفها حي بن يقظان مستقلاً عن 
كل تأثير آخَر - على العبادة الشرعية التي وضعها الأنبياء» للناس. وذلك ظاهرٌ في قوله 


)١(‏ كذا في الأصل: اقرأ: عنده. ويستقيم العنی بحذف (عليه) أيضاً. 


ابن الطفیل ۹۳۰ دراسات في الأدب والعلى والفلسفة 


کک گے 


عن حيّ بن يقظان وأسالٍ بعد أن يَئِسا من إصلاح الناس ورجعا إلى جزیرتهما (ص 
OE‏ 


«وظلب حي بن يقظانً مَقَامَهُ الکرم بالتخر الذي طَلَّبَهُ ولا حق عاد إليه. 
وافتّدی بو أسالٌ حتى مرت ند أو كادا. 


من هُنا يتبيّن لنا بوضوح أن العبادة العقلية ‏ في رأي ابن طفیل - أفضل من 
العبادة الشرعية : 


- إن حي بن يقظان ۸ یبد رأيّه في نوع عبادته. 
ب إن اسالا ترك ما علّمه الأنبيا من أنواع العبادة واتّبع ما وصل إليه 


ج - إن آسالا كان آقل ذكاءً من حی. 


د إن أسالاً لم يستطمٌ ‏ لكان تربيته الشرعية السابقة ‏ أن يَصِل إلى ما وَصَل إليه 
حيّ بن يقظان من طريق العقل. 


الصلة بين الدين والفلسفة: 
فما الصلةٌء لد بين الدين والفلسفة عند ابن طفيل خاصةٌ؟ 


یت ابن طفيل في هذه القضية رأي أنداده من فلاسفة المغرب: إن الدين للعامّة؛ 
أمّا التفكير فهو حط الفلاسفة. وإذا تأمّل الانسانْ الغايةً من الفلسفة والغاية من الدين 
وَجد أن الدين والفلسفة يَنحُوانٍ کلاهما نحو سعادة البشر. الا أن بعض البشر - لنقص 
فِظرتهم ولجهلهم. وهم الكثرة الغالبة في اجتمع من العامة لا تيقوت و 
الفلسفي المطلق حى تتيسرٌ هم السعادة من طريقه. من أجل ذلك أتتٍ الشرائع 
يوافقٌ مَذَاركَ هؤلاء وما هو في الحقيقة عل قدار حاجایم في الخياة انا 00 
مقدار طموحهم قي المجتمع اسان وهكذا نری أن سعادة الفلاسفة من. طريق العقل 
«سعادةٌ مُطلقة كاملةف بینما سعادة العامة من طريق الشرائع «سعادة نسبية ناقصة». 


ابن الطفیل ۹۳۱ دراسات في الأدب والعلى والفلسفة 


فالفلسفة» إِذَّنْء سبیل لتطوّر العقل الانساني نحو الکمال والخير لأفراد مُعدودين ذُوي 
فطرة فائقة» بینما الشرائع ليست بما جاءت به من الفراتض والعبادات ومن القول 
ام توب وتان و «رازع اجتماعي» للعامّة يئ شم أسبابَ التغلب على 
شقاء الحياة الادية وتنم بعضهم من الاعتداء على بعضهم الا تخر 

وحفهور البشر آکثر إذراكاً للسعادة احسوسة وأعظم اطمئناناً إليهاء ولذلك 
حرّصّ الدينٌ على وضف آحوال الآخرة بتعابيرٌ واستعاراتٍ مادية. ثم إن السعادة 
نفسّها مر نِسبِيَء فقد يكفي أن يَنجُوَ شخص من شيء من الشقاء حق یمد نفسَّه 
مجنا وقد يئ لشخص آخر من العامة فعا a‏ تؤدي إلى 
السعادة التي وضفها الفلاسفة ثم لا نخد ذلك الشخص يرى فيها شيئاً من أسباب 
سعادته التي یلها إن السعادة في نظر العامة أن نحقق للشخص أملاً أو ند له 
حاجةء بقطع النظر عن تُعرٌ ذلك الامل أو دناءته وبقطع النظر عن قيمة قيمة تلك الحاجة. 
يكفي أن تُعْطي الحمّال سَلاً جدیدا ونقطي الوظت يوم عطلة , وجّب التلمیدٌ شهادة 
ابتدائية إذا كان لم بل بعد على مِثلها - وآن يُلتقي الشاب بفتاته» وأن ينتقم 
شخص من خصّم ل أو و أن يُرزق رجُل بعد الإياس طفلاً حتى يشعْرٌ كل واحد من 
هؤلاء بالاطمئنان. فالسعادت ادن آن يقولَ کل واحدٍ من هؤلاء» في نفسه عل 
الأقل : «أنا الان سعيد». ون الغ عن البیان أن ما يُسُعد شخصاً لا يُسعد شخصاً 
آخر ضرورةٌ؛ بل إن ما يُسهد شخصاً في يوم من الأيام رُبما لا یسعده هو نفسّه في 
يوم آځر. من أجل ذلك كله نون خطئين» > في رأي ابن طفيل» إذا أردنا من جميع 
الناس أن يَشعروا بالسعادة المطلقة التى تخيلها الفلاسفة وأن يدركوا قيمتها وأن يكتفوا 
بها. 


فالغايةٌ العلمية من الدين ومن الفلسفة ادن واحدة» لكق الدين مختلف من 
الفلسفة اختلافاً أساسياً في سبلو وفي تفاصيله وني الأسس الت يقوم عليها. 


وللدين فضل على الفلسفة في أنه يحاول أن يئ ع سعادة الكثرةٍ المطلقةٍ من البش 


(۱) استشهاداً على أثر ابن طفيل في الغربیین 313 11 116067768 ,416 لصا Cf.‏ ' 


ابن الطه ۲ 
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بینما الفلسفة لا تستطيعٌ أن تُسْعِد الا أفراداً قليلين ذوي استعداد خاص. 
الرُهد والتصوّف: 

والزهذ عنصر ظاهر في رسالة حيّ بن يقظان» تدُ رجل الدین ورجل التفکیر 
عند ابن طفیل ميلان إلى العْزلة والانفراد عن الناس» ولا یتناولان من الطعام 
والشراب إلا القدّْرٌ الضروري» ولا يُقبلان على الدنيا بوجو (ص ٠۲١‏ وما بعدها). 
وكان كل واحدٍ منهما لا يعتدي على الحيوان ولا سىء إلى النبات في سبيل غذائه 
اص ۱۳ ا ١‏ 

أما التصوّف فأئرٌه أظهرٌ لأن حي بن يقظان لم يَصل إليه من الكشف والمشاهدة 
إلا لأنه ابع طرق المتصوفين (ص ۱۲۸ - ۰۱۲۳ ۱۰۰ 2 ۰۱۰۳ ۱۰5 - ۱۱۰): 


١‏ الإكثارٌ من العبادة. 
۲ - الاستغراق في التأمّل. 


۳ الاقتصارّ على الضَّروريّ من الطعام مما يُقيم السُلْب ويساعِدٌ على الاستمرارٍ 
في العبادة. 


4 - القيامٌ برياضة بدني كالدّوران والركضء أو برياضة نفسية کاْلوة والقراءة 
والذكر. 
الكشف والمشاهدة: 

والکشف والمشاهدة مره التصرّي. أما ماهيّة ذلك الكشفٍ وتلك المشاهدة فلا 
يُمكن التصریخ بها آبدا بل لا بد من الکلام عليها ‏ إذا لم يكن ی من الكلام - 
رمز لأن تلك الحال حالٌ غريبة لا يمكن للسان أن يَصِفَّها ولا للألفاظ أن تعر 
عنها (راجع ص ۶ - ۱۲ الخ): «ومّن را التعبیر عن تلك الحال فقد رام مُستحیلا» 
(ص ۱۱۳). آما أبعدٌُ ما صرح به ابن طفیل يما يراه الواصل عند الشاهدة فهو 
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وَضْفّه لحال حي بن يقظان في تلك الحال ٩۱۱6(‏ ب ۱۲۳): 


«ٍنه لما في عن ذاته وعن جميع الذوات ولم ير في الوجود إلا الواحد القیّوم 
وشامّد ما شاد ثم عاد إلى ملاحظة الأغیار"" عندما أفاق من حاله تلك التي هي 
شا ناک حطر بباله أن لا ذات له يغايرٌ بها ذات الحق. وأن حقيقةً ذاته هي 
ذاث الحق. .. بل ليس عة شىء الا ذات الحقٌ». 


غير أن القارئ قد یسبق إلى وهه أن ذات حى بن يقظان وذات الله قد أصبحتا 
واحدةّ ‏ كما يقول ابن طفيل - ولكن هذا غير صحيح. وإغا الذي أدّى إلى هذا الوَهُم 
أن الألفاظ الجمهورية المتداوّلة عاجزة عن رسْم الصورة الصحيحة للكشف (ص 
۲- ۱۱۸). 1 


والحقيقةٌ آم ما أدَتْ إليه عبارات ابن طفیل في وّصف الکشف (عن الغیّبات في 

ناا وراه الطبیعة) ووضف الشناعلاة (للععق سیتهانه وتعال) إنما هو یال جيل لعا 
الادي والروحاني يقوم على الاعتقاد بأن العقل الإنساني إذا أحاط بأكبر عدد ممکن 
من العارف أصبح تَخبّله قرب ما يكون إلى الکمال وآقرب شيء إلى ما يجب أن یرف 
الله تعال من أمر هذا العام. فالله» إِدَنْ - كما یف ابن طفيل في حال الشاهدة - 
ليس سوی مجموع هذا العقل العظیم الشامل الذي بت يتمتع الانسانْ جز منه فقط. 


فالشاهدة (آو الوصول أو الاتصال آی اتصال العقل الانساني بالعقل الفعال 
أو اتصال الانسان بالله) فا هي نوغ من الشّمول یقوم على أن هذا الا التباین في 
مُظاهره اما هو في حقيقته شيء واحدء وأن الالوهية - التي یظنها بعضهم مُتميّرة من 
العام ومسيطرة ة عليه من الخارج كما يُسِيْطر صان الجرار على الطين الذي بين يديه - 
إنما هي قوةٌ ة شائعة في كل موجود: في الزَّمْرة والصّخرة والغابة والنقر والرّمل وی 
اسان ایشا وكل ما في الأمر أن بعض الناس يُدركون في الزهرةٍ أو الصخرة من 
المعاني والذَّلالةٍ ما لا یستطیع غیرهم أن يُذركه. 


(۱) یقصد لا آمور الغايرة (اخالفة) لا شاهده: يعني الأشياء الادية في عالنا. 
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الإشراق: 

في المعنى النّمَوي : الاشراق وصول نور امن إلى القَرْدٍ بعد الفردٍ من أولئك 
الأشخاص لین ضفت ارم بالاستعداد الفطري ثم بشيء من الرياضة النفسيّة. إن 
مثل هؤلاء الأفراد تصبح نفوسهم قابلة (بذلك الاستعداد الق بالرياضة النفسية) 
لقي أشياء من وراء الغْيْب كما تقبل المرآةٌ الصافيةٌ ور الأشباح القابلة لها. 

غير آن.غذا التعريف الذي بل أصحابٌ طريقة «الاشراق» أو اتباع «الطريقة 
المشرقية1 ( بخ بضع الميم) رُبما أَوْهَم أن هذا الاشراق بت من بوث الفلسفةٍ فلسفة ما 


وراء الطبيعة - ولکنَ هذا الاشراق مُوّْ ضعه الحقيقي في «السّلوك الروحی ۰٩‏ إذ هو با 
من آبواب التصوّف؛ ولعله اسم آخَرٌ للكشفي والشاهدة. 


م إن الاشراق لیس حقيقة مُطلّقة تم على قواعد وقوانينَ عامّة» بل هو ذوقٌ 
شخصي تلف بين شخص وشخص» أو يختلف عند الشخص الواحد بين زمنٍ وزمن. 


أما حقيقةٌ الإشراق فهي إدراك قوانين الوجود باس من غير تطلّب له من طريق 
الحواسٌ أو طريق البراهين العقلية في الظاهر. وأما في الواقع فالاشراق ليس شيئاً أكثر 
من وثوب العقل إلى نتيجة التأمّل الذي خضع له العقل زمناً طويلاً قبل ذلك ولكن من 
غين شعور بأنه قد زمر (إشراق اللو بنوره على القلب» أو بأنه نورٌ قذفه الله في القلب». 


وقد أطلقَ ابن طفيل على هذا السّلوك الْبْنيَ على التأمّل اسم «الحكمة المشرقية». 
ولق اختلف مؤرخو الفلسفة في «رسم» المشرقية" فرتمها کون کرای ا 
إل مرف على أنه سم مكان)؛ اما يزه خريه للحي أنه لؤيعها عر ر 
ال مُشرق» على أنه دا سم فاعل» من آشرق). 


وعلى کل حال فان المتفق عليه ان «اليكمة الشرة قية؛ هي الفلسفة البنية على التأمّل 
والق كانت سائدة في الشرق» وممزوجة ة بعناصرٌ من التفكير هندية واسکندرائية 
(أفلاطونية حديثة). تلك الفلسفة کانث في الحقيقةٍ رة من رات التصوّف. 


Gf. Munk 330, note 2. )١( 
۳۷, note 1: .م‎ 1, note 3. ابن طفیل ب:‎ )۲( 


ابن الطنیل ۹۳۰ دراسك في الأدب والعلم والفلسفة 
والقصود من الاشراق» على کل حال؛ یعکن أن یفهّم من الوازنة التالية : 


جعل الأقدمون المعرفة من طریقین : من طریق الحواسّ الظاهرة (وهي العرفة 
الق تعناول احسوسات بالتطر أو السيع أو اج ال ومن طریق القلب الذي لا 
يخضعٌ في معرفته لعا احسوسات ولا للحواس ن الخمس. آما العرفة من طریق الحواس 
فهي معرفة عامّة في جميع الناس ولكنها قاصرة ناقصة. .وأما العرفة من طريق قفي 

معرفة خاصة ینف ر معدودین من البشر فقط ممن يتارم الله ويشاء لحم ذلك: فقد 
يُشرق الله بنوره على لى قلوب الذين يختازهم من خلقه فيؤدي إليهم بهذا لإشراق» 
علها قا فتخیفاً ومعرفة بالغیب أيضاً ویطلمهم على حقائق عدو من الأمور. .. 


التربية والتعلیم: 

حينما نقّل أَدوَردٌ بوکوك حي بن یقظان إلى اللاتينيّة (۱۱۷۱ م) وَتَعهًا باسم هو 
«الفيلسوف المعلم نفْسّها. وكذلك نقل غيورغ بريتيوس هذه الرسالة إلى N‏ 
(IVD‏ روا باسم هو «الحكيم الطبيجي الذي علّم نفسّه». أما أيُشْهورون الذي 
نقل هذه الرسالة نفسها إلى الألانية آیضاً 1A9‏ ¢( فقد اها «الانسان الطبيعي أ 
فصة حي بن یقظان». وفعل آخرون مثل هذا ایشا 


كانت غايةً ابن طفیل من رسالة حي بن یقظان أن یت فیما أنبّتَء أن عقل 
ا المتوحدٍ البعيد عن تأثير البيئة الاجتماعية يستطيع أن یر من تلقاء نفیه إلى 

هی درجاتِ العرفة. ولکنْ الانسات الذي e‏ أن يرق هذا الق الطبيعي الستقل 
إنما هو الانسان ذو الفطرة الفائقت لا کل إنسان اتفق 


یُلاحظ ابن طفیل في الدرجة الاول أن الانسانْ إذا نشأ نشأة طبيعية كان آقوی 
من الذين ينشأون نشأة اجتماعية (ص ۱۳۰). 
ثم هو یری أيضاً أن الإنسان (ذا الفطرة الفائقة نقة) يستطيعٌ من طریق التجارب 


اللكررة آن ينهم جج أسرارٍ العال الطبيعي المادّي. أما من طريق التأمّل والتفكير 
فيستطيعٌ إدراك أسرارٍ العالم العقلّ الروحاني ولا ریب في أنّ ابن طفيل قد مثل لنا في 
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ء یقظان انشا اخيل البشرى؛ لا «نشأة افده إن قصة نحت بن يقظان کف 
حي بن ي يل البشري 1 حيّ بن 
تطوّر البشرية كمجموع لا تطوّر الأفراد. 


آنا له خاصة فعا ف الاصل من حاجة الإنسناق إلى التعبیر عن ااتقنحالاته 
الفطرية كالخوفي والحزن والجوع» وهو يلد في ذلك کله أصوات الحيوان (ص ۰۳۰ 
۰) ثم یف ابن طفيل من هذا الدور الفطري في اللغة أرق أذوار اللغة فیخب‌نا أن 
الإنسان يتعلّم اللغة بالتّلقي والتلقين ويَضربُ مثلاً على ذلك حال أسالٍ وحيّ بن 
یقظان (ص ۱۳۱ - ۱۳۲): «فشرع آسال ني تعليم حيّ بن یقظان الکلام : ولا بأن 
كان یشیر له إلى أغيان الموجودات وينطق بأسمائها ویکرر ذلك عليه ویوله على الُطق 
فينطق (حيّ بن يقظان) بها مُقترنةٌ بالاشارق حق علّمه الأسماء كلّهاء ودرجه قليلة 
قليلاً حت تكلّم في أقصر مُدَوَا. 
الأخلاق: 

الأخلاق عند ابن طفيل من یز العقل لا من حتر الدين» ومن حير الطبيعة لا 
حير الاجتماع. فالأخلاق الحميدة عنده ألا عرض الانسانٌ الطبيعة في سَيْرها». لقدِ 
تقد اين طفيل أن لكل موجوو ل جنا اال سا أكان نباتاً أمْ كان حیوانآو غايةٌ 
خاصة به؛ فمن طبيعة الثَّمَرةٍ و مغلا أن تخرج من زّهْرتها ثم هي تنمو وتنضّجٌ ثم يسقظ 
تواها ثيه ) اد مق للش قیال وا شیو ی ا ند 
هذه الثمرة قبل أ ن ی نُضجها الحاجته إلى الاغتذاء بها) فان عمّله هذا يُعَدُ بعيداً عن 
الاخلاق» لان عمّله هذا نع اليْرة التي لم یم مها ولضجها بعدُ» من أن تحقق 
غايتها في هذا الوجود» وذلك |خراج ا اد وكذلك إذا أكلّ الإنسان 
فاكهةً ناضجة ولكن ألقى تواتبا في أْض سَبُة" أو في البحر أو النهر او على 
صخرة؛ فإما يفعل أيضاً فِعلاً بعيداً عن الأخلاق لأنه حول حينئلٍ بين تلك النواة 
وغايتها من الوجود أيضاً. وكذلك لا يجورٌ للإنسان أن یتغّی بأجناس النبات أو 
الفواکه النادرة لاد ذلك يدعو إلى انقراضها (ص٤ .)1١5-1٠١‏ 


)۱( الأرض السبخة (بفتح فكسر): مالحة» يار (بفتح فكسر) فيها ماء مالحء فلا ينمو فيها نبات. 
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وکذلك تقضي الاخلاق الكرعة على الانسان بأن يزيل العوائق التي تعترض سبیل 
النباتِ والحيوان في تطوّره وتحقیق غايتو من الوجود «ثمى وق م بصرّه على نباتٍ قد 
حجبه عن الشمس زجب مھ نو المي ) اج" أو تعلق به بات آخر پوذیه 
أو علش عطشاً یکاد یفیده (وَجبٌ على الانسان أن يُزيل) ذلك الحاجبٌ» إن كان 
كما یرول؟ أو فصل بينه (بين ذلك النبات النافع) وبين النبات المؤذي بفاصل لا يضر 
المؤذي» ثم تعهّدَ النبات النافع بالسّقيا. ٠‏ ومق وقع ع بصرة على حيّوان قد آرهقه (أتعبه» 
آذاه) سبع (حيّوان مُفترس) أو لیب في أنشوطة (علق في جبالة) أو تعلق به شوك أو 
سقط في عينيه أو أذُنيه شيء يُؤذيه أو مسّه ظمأ أو جوع تکقل بازالة ذلك كلو عنه 
جَهْده ه وآطعمه وسقاه. ومق وقع بصره ؛ (أيضاً) على ماء یسیل إلى سَقي نباتٍ أو 
حیوان» وقد عائّهُ عن مَمرّه ذلك عائق من حجر سقط فيه أو جرف" انار 
آزال ذلك كله عنه» (راجع ص ۷ ۰ ۱۱۸). 

هكذا قوم ابن طفيل: الأخلاق: : الق 1 تجري الطبيعةٌ في کل شي: عراها». 
أما الأخلاق الوضعيّة من دِينيّة واجتماعية كالصذق والگذب والامانت وآما آوجه 


الشرع من:مباج ولو :ومن حلان وبخرام فلم يتعرض ابن طفيل هاء ذلك لأنه إغا 
اهم بإنسان يعيش في بيئة طبيعية لا یعرف بيئة اجتماعية. . ثم إن الأخلاق الوضعية 


ليست - في رأي ابن طفيل - غاياتٍ في نفسها» » بل هي وسائل إلى غاياتٍ أَخرّ. من 
أجل ذلك أهمّل ابن طفيل الوسائل وقصة إلى الغاية رأساً. 
المرأة: 

ويَّلفتٌ النظر أن ابن طفيل لم يُعال موضوع المرأةٍ قط 

م يكن ی بن يقظان مر من أن تخطرٌ المرأةٌ بباله لاسباب عِدَّة: 

ا - كان حي بن يقظان صحيحٌ الجسم قوُ؛ لکان نشأته الطبيعية. فلا ریب في 
أنه شعرٌ بالحاجة إلى الاستفراعٌ في الم 


(۱) الجرف (بضمّة أو بضمتين): (هنا) ما تجمّع من الرواسب بفعل الطر أو ما دفعه السيل إلى مكان 
ما. آنهار: تقوّض؛ تهدّم. 


ابن الطفيل ۹۳۸ دراسات في الأدب والعلى والفلسنة 


ب - وكذلك لم يكن له مفر من أن يشهد حياةً الحيواناتٍ الجنسيّة حولّه في 
جزيرته» رأف یری فاسل ایوانات. 

ج - ولا ذمب حي بن يقظان مّع أسال إلى الجزيرة الأخرى وتعرّضٌ لأهلها 
بالنصيحة» > م يكن ن له بُد من أن یری المرأة في الأسواق أو یسمع بوجودها أو مال 
عن سبب وجود أطفالٍ وفتیان وشيوخ فیصل به استقصاؤه إلى معرفة وجود المرأة 
ومعرفةٍ مكانها في الأسرة واجتمع. 

دد وكان هناك أمر أيسرٌ من هذا كلو أن خر رَ ببال حيّ بن يقظانَ أن يسأل 
آسال عن سَبّب وُجودٍهء وعن سبب وجود أهلٍ الجزيرة الأخرى. 


فلماذا لم يُعالج ابن طفيل قضية المرأةٍ إِذّنْ؟ 

إن الذي يذمَبٌ إليه ظيى أن ابن طفيل أراد من رسالته الوحيدة التي وصلث إلينا 
(قِصَّة حي بن یقظان) أن اج الناحية العقلية من التطوّر الإنساني في الدّرجة الأول. 

من أجل نف یک للمرأة وحديتها - غلل أنيا أت اتصال نا بالنظام الفلسفي 
العقلي الذي أراد ابن طفیل أن يقيم لنا بناءه خالصاً من تأثير البيئة الاجتماعية. 


ولعل ابن طفيل كان يرى أيضاً أن الخصائص العقلية في الأننى ‏ إذا كانت من 
ذوات الفطرة الفائقة ‏ كالخصائص العقلية في الذگر. 


وني رأ يي أيضاً أن الخلاف الأسامي في الاتجاهِ الفكري بين الرجال عموماً 
والتساء عموماً یرجم في الدرجة الأولى» إلى أن الرجال الذين لم يكونوا من ذوي 
الفطرة الفائقة ثقة ولا قريباً من ذلك قد حرّصوا على أن تکوْ صِلتهم بالمرأة قائمة على 
حاجتهم إليها . تلك الحاجةٌ جعلتٍ الرجل لي المرأة اهتماماً بي ویر أوقائها على 
الراحة ويجعل الدفاع عنها من واجبه هو. نم إن كثرةً تقربه إلى المرأة وبذلّه کل شيء في 
سبیلها وني سبیل رضاها واسترضائها قطعا على المرأة عن الکفاح الطبيعي في الحياة 
وججعلاها أضعف من الرجل في أمورٍ كثيرة. 


ول يكن مُستغرباً في علم الحياة ‏ وعلم وظائف الأعضاء خاصة ‏ أن يكون 


ابن الطفیل ۹۳۹ دراساف في الأدب والعلم والفلسفة 


للعادات الاجتماعية المتوالية في ملایین السنينٌ آثر ظاهرٌ في جسم المرأة فيصبح عددٌ 
من أعضائها مختلفاً اختلافاً قليلاً -الكن ۲ > على کل حال - من أعضاء ء الرجل. 


إن هذا الفاصل الذي نرا في أياينا بين الرجل والمرأة إغا هو تراكم من الا 
الاجتماعي في صلة الرجل العاديّ بالمرأة العادية ولنا في حياة الحيوان در بليغ » فلا 
أظن أن بين السمّكة الذكر والسمكة الأنث ولا بين ار الذكر والدسر الأب ولا 

بين الحر واطرّة أو بين الجمار والأتان فرق إلا في أن الان هي موضعٌ عمل اجنين في 
بطنها وال الفرّق الیسیر في الحجم وفي الجهاز الخاصّ بالذكر عموماً أو بالأنق 
عرفا . والذگر في بعض أنواع الحيّوان أجمل من الأنئى (كالديك والدجاجة مثلاً). 
وقدعاً سأل سُقراط الحكيمٌ تحاوريه عن جراسة بساتينهم» ee‏ 
ذگرا أو کلبا أنئى؟ فكانَ جواء يهم أن لا فرق في هذا الشأن بين الذكرٌ والأنى 
الكلاب. 


ابن الطفیل ۹:۱ دراسات في الأدب والعلى والفلسفة 


شرح الرأي المَلكِيَ لابن طفیل في النظام الشمسي وگروية العالم: 
رأيتٌ أن آتناول في هذا البحث ما تضمّنثه مه 5ص قِصَةُ «حيّ بن یقظان» من المعارف 
القلكية وبعض ما يتصل بها. 


كان أولَ ما آراد ابن طفیل أن يَعْرِقَه من هذا العام (أو الوجودٍ کلو) أمتناو هو 
(محدوذ) أم غير متناو؟ فقال على لسان حي بن يقظان (ص ۱۲۵ - ۱۲۹): 


.. فعَلِم أن السماء وما فيها من الكواكب أجسامٌ لأا مُمتدّةٌ في الأقطار 
E‏ ان ا ٠»‏ گر می مدعي إن کید باه ود 
أبداً في الطول والعرض والعمق أو هي متناهية محدودة بحدود تنقطع عندها ولا بعکن 
أن يكوك :وراءها شىء من الامعداد؟: .د (ولكيه) .رای أ جما لا ايد اند اس 
باطل». ثم إنه جاء على ذلك ببرهان هندسي سأوجزه في ما یل : ۱ 


تيل خظين اثنين_يبغلثاق من .هلاه شوه المتناهية (من ن عَينيك) نم ران في تفك 
الجسم (جوّ السماء) إلى غير نباية حَسْبَّ امتدادٍ هذا الجسم. 
- اقُطع جزهاً كبيراً من أحدٍ الخطين من ناحية طرّفه المُتناهي (عند عينيك). 


- أظبق طرّت الخظ الأوّل (الذي فطع منه الجزء الکبیر) على طرف الخظ الثاني 
الذي لم بُقطع منه شيء) من هذه الناحية التناهية (عند عينيك)» م لها وها 
تا في الجهة التي لا نم أمُتناهية هي أم غير متناهية. حینیذ يمكن أن تكون النتيجةٌ 
أحدّ هذه الوجوو التالية: 


ابن الطفیل ۹1۲ دراسات في الأدب والعلم والفلسنة 


بعد اخظان أبداً | إلى غير نهاية من غير أن ینقص أحدهما عن الا تخر فیقرن 
احظ الذي فطع منه جزء لا يزال مُساوياً للخظ الذي لم یقطعٌ منه شيء. وهذا حال. 
وصورته الرياضية هي : 


إذا كان س = ص» فلا يجوز أن یکون س - ب = ص 

(هذا إذا كان (س» واص؛ عدداً مارا سیا 

ولكن هل تصح هذه المعادلةٌ إذا وضعنا مكان «(س» أو مكان «ص» (وها عددان 
معينان) لا (وهي لا نایة): 

لا - ب = لا (نعم؛ هذا يصمٌ لأنه هو المقبول المألوف في الرياضيات عندنا)(؟. 

از رز نت سي 


e‏ قد قطعناه من الخط الأول (وهو مُتناو؛ لأنه جزء 
مقطوع من أصل) إلى الجزء ء الباقي من الخط الأول (وهو ایض متناه لأنه قضر عن 


الخط الذي فُرِض أنه غيل متناء». ویم ار 
متناهية. فالخط الأولء إذن» متناه. 


فإذا بت أن الخط الأول متناه» فالخط الثاني يجب أن يكون أيضاً متناهياً (لأن 
الخطين قد قُرِضا في أولٍ الامر متساويينٍ يبدا من نقطة واحدة معاً ثم نان معاً في 
جو السماء). 


والصورة الرياضية لذلك هي الي تلي: 
(۱) إن الخط الذي يقال فيه أنه يمتد إلى ما لا باية لا يجوز أن يبدأ أحد طرفيه من نقطة معينة. 


(۲) المقبول في فلسفة الرياضيات أن «لا“ (لا نهاية): امتداد (في العدد وفي الزمان وفي المكان) لا 
يدرك العقل الإنساني له حداً ولا مقداراً. 


ابن الطفیل ۹:۳ دراسات في الأدب والعلم والفلسفة 


إذا فرضنا س = ص» فان س- ب + ب = ص 
وإذا تبین أن س متناهية (لأنه جموغ قطعتين من خط)؛ 
ع ف اب ا ل 
نقد هذا البرهان والتماس عذر لابن طفيل: 
لا جور أن تفرض خطاً متناهياً (حدوداً) من جانبٍ وغيرٌ متناو من الجانب 


الاخر. فإن الثيء ع لا یکوت ای رفت واحد» شب المنطق الأرسطوطاليسي» 000 
ومعتوماً: وشیا وصخیرا» الخ). 
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لا يجوز (في الرياضيات التقليدية) أن تفرضن خطاً غير متناو ثم نُضيف 
تصحيح هذا البرهان: 

- افرض خطاً عليه أ ب (هذا الخط الذي مفروض أنه غير متناه. ولو أننا قُلنا: 

افْرِضْ خطاً أ ب» لكان معنى ذلك أننا رضنا قطعةً من خط محدودة بالحدين أ ب). 


مذ على هذا الخط (الي عليه أ ب) نقطة ج (هنا يَصحٌ افتراض ابن طفيل بأن 
خطاً متناهياً من طرف غير متناه من الطرف الآخر ‏ إذ تكون النقطة ج فاصلا على 
خط غير متناه من الطرفين» فكأن هذا الخط جزءان: ج لا (متناو في ج غير متناه في 
لا) ثم ج لا (متناه في ج غير متناه في لاء من الطرف القابل). 

أظبق أحدّ جانی الخظ على الجانب الآخر ابتداء من النقطة ج. فيحدّث ما يلي: 

ما أن يكون الجانبان متساویین (فيكون الخط متناهياً لأنه قد ظهر متناهياً من 
الطرفی الآخر أيضاً). 


وتا أن يكونّ أحدٌ الجانبين أقصرّ من الآخر (وهذا أساس برهان ابن طفيل)» 


ابن الطفيل 14 دراسات في الأدب والعلم والفلسفة 
فیکون ذلك الط (الأقصر) متناهياً (إذ ظهر أنه متناو من طرفته). 


وإمّا أن يظل الخطان ممتدين إلى غير نهاية» فنأخذ حینیذ على أحدٍ جاني الح 
نفیه (وبعضهما منطبقٌ على بعض) نقطة أخرى د. .. (ولكنّ هذه الحال يمكن أن 
تتكرر حینتذ مرات معدودة آو خر معدودة) 

ولکنْ لا عکن أن يتكرر هذا إلى غير نباية (ومنا نَرْجِعٌ إلى تیمة بُرهان ابن 
طفیل) : إن الخط الثاني لا عکن أن يكون غين متناه لأننا كنا فرضناء عند ابن طفيل» 
أن الخطين متساويان ثم بَرْهنا على أن الخط الأول متناه» فأصبح الخط الثاني الذي هو 
مساو للخط الأول متناهیا أيضاً. 


نقد هذا البرهان: 
النقدٌ الأو غذا البرهان أن ابن طفیل قد أهمل الوجه الصحیح الذي كان ابن 
باجه (ت ۰۳۳ ه = ۱۱۳۸ م) قد برهن به على أن العالم غير متناه. قال ابن باه : 
إن أ ب هنا لا تلان على مایت هذا الخ بل هما قطتان عليه. ولو أنهم تا 
على نبايتينٍ له لما كان خطاء بل كان قطعة من خط (والقطعة من الخط متناهية). 


- اقّل ب مسافة ما إلى ج (ولكن ج لا تُصبح هنا َاً أو نهاية للخطء بل 
تصبخ فاصلاً جديداً» او قطة جديدة» على الخ نفينه). 


- انقل ج مسافة أخرى إلى د. .. ثم إلى ه. .. ال فيتضح لك أنّ هذا الخط 
الذي عليه أ ب لا یتناهی من جهة ب ج د ه... 


(۱) ابن باجّه أو ابن الصائغ هو الفيلسوف المسلم الذي خص جهوده بالفلسفة العقلية وحدها. له 
كتاب «تدبير المتوحد» وكتاب النفس وهو أول الفلاسفة الذين أقاموا الفلسفة العقلية على أساس 
من العلوم الرياضية والعلوم الطبيعية. 


ابن الطفيل 40 دراسات في الأدب والعلى والفلسنة 


عَدٍ الآنَ إلى أ فانّقلها في الجهة القابلة إلى بَ. .. ثم إلى ج. .. ثم إلى د. . 
فيتضح لك أيضاً أن هذا الخط غير متناو من الجهة الثانية. 


وبما أنه قد ثبت أن هذا الط غير متناو من جِهّنيْه فإنه كله غير متناو. 


ولا صح عند ابن طفيل أن العا (السماء وما فيها) جسم متناو محدودٌ: أرادٌ أن 
يَعْرِفَ شکل هذا الجسمء فقال على لسان حي بن يقظان (ص ۱۲۷ - ۱۲۹): 


«فلمًا صح عنده (عند حيّ بن يقظان) أن جسم السماء ء متناه» آراة أن یرف على 
أي شكل هوء وكيف (یکون) انقطاعه بالسطوح التي تحده. فتظر أؤلاً إلى الشمس 
والقمر وسائر الكواكب فرآها كلها تطلعٌ من جهة المشرق وتغرّب من جهة المغرب؛ 
فما كان منها جوز (أي بمرٌ) على تشه رأسِه” ۲ رآه يقطعٌ دائرة عظمى”", وبا مال 
عن سمت رأسه إلى الشّمال أو إلى ال نوب رآه دائرة أصغر من تلك. وما كان أبعد عن 
تفت الرأس ی سكو وهر ارم انع 
أصغر الدوائر التي ت 1 ين اثنتين: إحداتما حول القّطب 
الجنوي» والأخرى خرل,القظب الشنمان ۳ 


«ون كان سک ۰ (مسکنْ حي بن يقظان) على خط الاستواء» كانت هذه الدوائر 
كلها قاغة تدعق سطع أفقه ومتشاببة الأحوال في الجنوب والشمال. .. وکان (یری آنه) 
إذا طلعٌ كوكبٌ من الكواكب على دائرة كبيرة وطلعَ كوكبٌ آخر على دائرة صغيرة» 


(۱) على مت رأسه: على خط عمودي على رأسه (على خط يشكل مع الخط المسار بقدميه زاوية قائمة). 

(۲) الصواب: الداترة العظمی (اي أعظم الدوائر في الكرة) وتكون واحدة فإذا كان في الكرة 
الواحدة أكثر من دائرة عظمى واحدة كانت تلك الكرة منقوصة من أطرافها. 

(۳) كان حيّ بن يقظان» وهو واقف على نقطة من خط الاستواء؛ يرى (في خياله) القطب الجنوبي 
والقطب الشمالي (ص ۰۱۲ وكان القطبان معاً ظاهرين له). هذا يدل على أن ابن طفيل كان 
يدرك أنّ اللَة بين طلوع الكوكب وغروبه (على دائرة القطبين) كانت أقصر مما تكون على سائر 
الدوائر. 


ابن الطفيل ۹11 دراسك فى الأدب والعلم والفلسنة 


كان طلوعهما معاًء (وكان) غروبهما أيضاً معاً. واظرد له ذلك في جميع الكواكب وني 
جيع الأوقات. فتبين له بذلك أن الفلّك؟ على شكل الكرة. وقوّى ذلك في اعتقاده ما 
رآه من رجوع الشمس والقمر وساگر الکواکب إلى الشرق بعد مغیبها بالغرب وما رآ 
أيضاً من أا تظهر لبصّره ه على قدر واحد من الیظم في حال طلوعها وتوسّلها (ني 
السماء) وغرویها. ولو أن حرگتها كانت على غير شکل الكرة لکانت (هي) لا محالة 
في بعض الأوقاتٍ أقرب إلى بصره ه منها في وقت آخر. ولو كانت كذلك لکانت 
مقادیرها وأعظامُها تختلك عند بّصره فيراها في حال ارب أعظمَ مما يراها في حال 
البُعد. فلما لم يكن شيء من ذلك » حى عنده كَرّوية الأرض». (شکل للوصف 
الأول وشکل للوصف الثاني). 


كان ابن طفیل مصيباً في المنطق الشكلٍ أو الصوريٌ الذي اثبعه ليَخْرُجٍ ین 
الافتراض «أنْ العا جسم ۷ إلى الاستنتاج «أنْ له شكلاً). فما دامت المقدمةٌ الأول 
التي بدأ ما این كيم تقول: «إِنْ العام جسم (وهذا صحيحٌ؛ ٠‏ لأن العام موجود 
جی) وما دامت المقدمةٌ الثانية تقول: «كل جسم عت أن یکون له شکل ما؛ (وهيذا 
أا صحیح ج بالإضافة إلى الأجسام ابجزقية ف عالنا)؛ فالنتيجة يجب أن تکون حتماً 
أن الجسم التشگل يجب أن يكون محدوداً. ولكن غاب عن ابن طفيل أن اد عکن أن 
يكون أحياناً «فاضلاً» بين نہایتین ولیس غاية في شی آو عل الأصمّ ‏ فاصلاً بين 


(۱) يقصد ابن طفيل بكلمة الفلك هنا مجموع النجوم في إطار عظيم یط بالأرض على شكل الكرة. 
وهذا المعنى (وإن لم يرد ني القاموس) مسوّغ من تسمية علم النظر في النجوم: (علم الفلك) أو 
علم الحيئة (صورة السماء). . وقليعاً قال عنترة (شرح ديوان عنترة بن شداد . عني بتصحيحه أمين 
سعيد ؛ مصر . المكتبة التجارية الكبرى» بلا تاريخ » ص ۹۷): 
لولا الذي ترهب الافلاك قدرته ۱ 0 جوادي قبةا 213 
هذا البيت استعمل «فلك» بالعنیین: الفلك (وجمعها آفلاك): مدار الکرکب ثم الفلك بمعنى 
مجموع السماء. ومع أن الظاهر أن هذا البیت منحول. فإنه يدل على أن استعمال كلمة «فلك» 
بمعیی جموع السماء استعمال قديم. 

(۷) فلما لم يكن شيء من ذلك (من رؤية الکواکب مختلفة الاقدان أي الأحجام» عند مسیرها في 
آفلاکها). ٠‏ 


ابن الطفیل ۹:۷ دراسات في الأدب والعلم والفلسفة 


مسافتین ولیس باية لمسافة. وکان ابن باجه قد قال ذلك". 


هذا العام الذي تخيّله ابن طفیل محدوداً وعل کل الک 0 
«كثيرة كلها مُضمّنة في فلك واحد هو أعلاها" 2 که وهي القی مرك الك“ 
المشرق إلى المغرب في اليوم والليلة (مرةً واحدة)». وشرخ كيفية انتقاله ا 
(مما) يطولٌ؛ وهو مُثبتْ في الکتب ولا تحتاج منه في غرّضنا إلا (إلى) القدر الذي 
آورذناه (ص ۱۲۹). 


ولكنّ ابن طفیل عاد فرح ذلك عَرَضَاً في أثناء كلامهٍ على التطوّر وعل 
الارتياض للتوصّل إلى التصوف. قال: 


نم نظر(؟ إلى الکواکب والأفلاك فرآها كلّها منتظمة الحركات جاريةً على نستي 
واحد. ورآها شفاقة ومضینة تعيدةٌ عن قبول العنش والفساد (صن +17).-و(هذه) 
الأجسام السماوية طا صرفة ولذلك هي بعيدةٌ عن الفساد» وَالصٌّوَرٌ لا تتعاقك 
عليها (ص ۰۱1۷ ثم إنّ لها أوصافاً في ذاتها مثل گنها شقّافة ونيّرة وطاهرة» متزّهة 
عن الكَدّر وقبول الرجس"» ومتحرّكة بالاستدارة: بعضها على مركز نفيها وبعضها 
على مركز غيرها (ص 1959). 


هذا الشىء الذي ظنّ ابن طفيل أن لا حاجة إلى شرحه حتاجْ إلى الشرح. إن 


۱۱ راجع برهان ابن باجّه على أن العالم غير متناه. 

۳( اللاك هو الدار الذي سير فيه الکوکب حول الشمس (آو حول الارض عند ارسطو 
وبطلیموس وعند من يأخل برأبهما). والأفلاك عند هزلاء اجسام كروية جوفاء (لا خطوط 
وهمية). وهي أيضاً مادية ولکن شفافة. 

(۲) أعلاها: ابعدها آخرها في البعد عن الأرض. 

(4) الكل: الجسم الكلي (مجموع الوجود المادّي). 

(0) ثم نظر حي بن يقظان... 

(1) الافلاك شفافة (راجع قبل بضعة أسطر). والكواكب (والافلا؟) مضيئة. 

٠‏ (۷) الرجس: القذرء النجاسة (النقص). 


ابن الطفیل ۹:۸ دراسات ني الأدب والعلم والنلسنة 
بت ۳۳۳ سس 


الكراكبٌ هي الاجرام التي نراها في السماء ثابتة بالاضافة إلينا أو مُتحركة. وأما 
الأفلاك فهي الداراء (وهي عنده أجسام كُرويّة Ss‏ 
فيها”'؟. هذه الأفلاك هي التي تدور (في رأي أرسطو الذي قبله ابن طفيل) حول 
الأرض الثابتة في مركز النظام الشمسي فتدورٌ النجوم ابت فيها تلك الأفلاكٌ بِدَوّران 
أفلاكها الختصة ببا. والفلك (أو مجموع الأفلاك) يتحرّك على الاستدارة أبداً حركة لا 
نهاية ما ولا انقطاع (ص ۱۳۳). 


وأشاز ابن طفیل إلى ترتیب الافلاك. في أثناء استخراقه بمشاهدة ذات الحقٌّ 
تعالى» فذکر الفلك الأعلی. فلك الکواکب الثابتة» (ثم آدن منه) فلك حل (ص 
۱۷۱ کر ابن طفيل الأفلاك التي بين فلك رُحَل وقلك القمر. ثم قال (ص 
۲ .. إلى أن انعهی ۳ إن عا الكرْنٍ والمّساد (الذي تعبذل فيه أحوالٌ 
الان بط الور على المادة)» وهو جیعه حَشْرَ (داخل فلك القمرا. 


ولا رای ابن طفيل أن أجزاء هذا العام مُرتبظ بعضها ببعض على نظام کم 
شاء أن بُعلل هذا الربظ (الاتصالَ احکم) فتقبّل الفِكرة اليونانية التي تجعل العالم 
اع کا وتجعل الانسان عالاً صغيراً: أو التي تقول : : العا الکبیر (وتعني به 
العالم ر المألوف) والعالً الصغيرٌ (وتعني به الانسان).. وويجة الشّيّة بين الإنسان والعا 
غندهم أن كل واحد منهما عضوي فيه أعضاء (أجزاء) لا یی عنها ثم هي مُتصِلٍ 
بعضّها ببعض ومُعتود بعضها على بعض. والأجزاء التي في العا الكبير تقابل 
الأعضاء التي في العا الصغير (في الإنسان). وقد قال ابن طفيل في ذلك (ص ۱۲۹ - 
۱۳۰ 


(۱) كانت الأفلاك عند القدماء مادية. وکانت الکواکب والنجوم مثبتة فیها. من أجل ذلك كانت 
الأفلاك هي التي تدور فتدور الکواکب والنجرم معها. ولم تكن الکراکب والنجوم (عند 
القدماء) هي التي تدور في أفلاكهاء تلك الأفلاك التي هي في الحقيقة خطوط وهمية. 


(۲) إلى أن انتهى حي بن يقظان (في النظر والتفكير). 
(۳) راجع قصة حي بن يقظان لابن طفيل (الطبعة الأولى)» ص ۷۷ - ۷۸ 


ابن الطفیل ۹:۹ دراسك في الب رالعلم والفلسفة 


(إِنّ الفلك بجملته (يقصد : جموع العامٌ) وما يحتوي عليه كشيء واحد متصل 
بعضه ببعض» وإن جميع الاجسام. .. كالأرض والاء والحواء والنبات والحِيوان وما 
شاگلها هي كلها في ضمنه وغيدُ خارجة عنه» وإنه كلّه أشبه بشخص من أشخاص 
الحيّوان» وما فيه من الكواكب المنيرة هي بمنزلة أعضاء الحيوان» وما فيه من ضروب 
الأفلاك المتصل بعضها ببعض هي بمتزلةٍ أعضاء الحيّوان» وما في داخله (في داخل 
فك القمر) من عام الكَوْنِ والفساد هو بمنزلة ما في جرف الحيوان من أصناف 
الفضول والرُطوبات التي كثيراً ما يتكوّن فيها أيضاً حَيوانٌ كما يتكرّن في العا 
الأكر. فلا تبيّن له (آن الما الأكبر) كله كشخص واحد في الحقيقة واتحدث عنده 
أجزاؤه والكثيرة ة بنوع من النظر الذي TS‏ التي في عا الكون 
والفساد تفگر في هذا العالم بجملته. . 


وفي قِصة حي بن يقظان مُملة عارضة في أثناء الكلام على الارتياض للتَوصّل إلى 
التصوّف. هذه الجملة هي (ص ۱۵۸ - :)٠١۹‏ 


«الأجسام السماونة . .. مُعحركةٌ عل الأسغدارة: بعشيها عل مركز تیه 
وبعضها على مركز غيرها». 


إن الوجة المذرّك أولاً أن في الأجرام السماوية من النجوم أو الكواكب ما يدور 
منها على وره هو وما يدور ر منها حول جسم آخرّء كالأرض مثلاً فإنها تدور على 
نفیها (عل عورها) وتدور أيضاً على مركز غیرها (حول الشمس لأن الشمس 
بالاضافة إلى الأرض ثابتة). 


أما الوجه الثاني فيمكن أن يكون إشارة إلى الکواکب التسرة كالقمّر والرُهرة 
وراشا مما یبدو آبا تتحركٌ حركتين : ح وک عامة تشرق فبها-الشنس والتجوم 


(۱) عالم الکون والفساد (عند أرسطو والارسطوطالسیین) هو عالنا نحن (ارضنا وما في جوها)» 
وهو ما بقع حشو (في قلرب) فلك القمر. والكون والفساد هو تقلب الصور المختلفة على الادة 
الواحدة. فإذا نحن صنعنا من الطين [بزيقاً: فاننا نقول حينئل: فسدت (زالت) صورة الطين 
وكانت (حدثت) صورة الابریق. 


ابن الطفيل 0۰ دراست في الأدب والعلى والفلسنة 


والثوابت (في رأي العين) في السير من الشرق إلى المغرب ثم حركة خاصة تبدو فيها 
وكأنها تتراجمٌ في السماء من الغرب إلى الشرق. فالقمر مثلاً يطلعٌ في منتصف شهره 

من المشرق مع غياب الشمس في المغرب ثم يتابعٌ سيره من الشرق إلى المغرب. ولكنه 
ل كل أبلة جع یت ی شريةة بد کیا الشمس ت پا کے رک العامة م 
المشرق إلى المغرب. 


واحپٌ آنا آن آمیل إل الوجه الاول لآن الوجة الأول هنا أك احنالاً» ولان 
تحير القمّر والکواکب ستأتي الاشارة إليه مستقلة واضحة. 


بعد أن قال ابن طفیل إن الوجود (العالم کبیر) بجملته كروي الشکل ثم آقام عليه 
الدليل» كما أشار أثناء ذلك الدليل إلى أن الارض كروية وقال مؤكداً ذلك (ص 
:(VA‏ 


«وقد تبت في علوم التعاليم”'" بالبراهین القطعية أن الشمس کرو وأنّ الارض 
کذلك. وأن الشمس أعظم من الأرض كثيراً». ولكنّ الأرضن عنده ثابتة في وَسَط 
عالمتاء في وسط الام الشمسي (ص ۷۷). وَالْشْيمِسن التي هي أكبرٌُ من الأرض (كما 
يقار ابن طفيل؟ ومن جميع الکواکب م كما يرى إخوان الصفا (رسائل إخوان الصفا 
«A-1 :1‏ تدورٌ هي والكوكبٌ كلها حول الارن الصغيرة ة. إن حجم الشمس؛ 
كما يقول إخوان الصفاء مائةٌ وستود مر ةَ قَدْرَ حجم الأرض» والشتري سل الارض 
خس وتسعون مرة. 


ويحسنٌ أن نذكُرٌ هنا ترتيب الكواكب بالنسبة إلى الأرضء مما ذگره ابن طقيل 
وا ينضلة. يقولٌ إخوان الصفا إن نجوم السماء كثيرةٌ» ولكن لك منها بالرّضد ال 
وتِسْعة وعشرون كوكباً منها السبعة السيارة (التابعة لنظامنا الشمسئ. ويرتب إخوات 
العيفا الكواكب السيعة السيارة كما يلي (ابتداء من الأبعدٍ عن الأرض): + رل 
والشتري والمريحُ والشمسٌ والزُّمَرةُ وعُطارد والقمر. 


(۱) علوم التعاليم هي العلوم التي تعتمد في قوانينها الأعداد (وهي العلوم الدقيقة: الرياضيات 
والطبيعيات). 


ابن الطفيل ا ۹0۱ دراسك في الأدب والعلى والفلسفة 


وحن نلاحظ هنا آمرین 


ك القدماءَ الذين الل إخوان الصفا منهم ثم تابع ابن طفیل في ذلك اخوانٌ 
الصفاء قد جعلوا الشمس والأرض والقمر في سلك واحد من الترتيب» فرحل عندهم 
والشتري وعُطارد والقمرء كلها تدورٌ حول الأرض. 

الح سنوي بود aA‏ ی 
الأرض): رح في الفلك السابع والشتري في الفلك السادس رالزیخ في الفلك الخامس 
ثم تأي الشمس نفسُها في الفلك الرابع. وکو راان الا ی ات كرات : 
الزّمّرة في الفلك الثالثِ وعُطارد في الفلك الثاني والقمر في الفلك الأول حول الأرض. 
والأرض ثابتةٌ ساكنةٌ في قلب هذه الأفلاك. وهنالك فلك ثامن» هر فلك اجيم 
الثوايت» وهو أبعدٌ الأفلاك وأوسّعها بیط بها كلّهاء ولذلك يُسَمّى أيضاً «الفلّك المحيظ» 
(راجع رسائل إخوان الصفا ۲۰: ۰۲۵-۲ ۲۰۸: ۰۲۱۰-۳۲ ثم ۷4: ۷۵-۱). 

ومع أن الفروض في مثل هذا النظام أن يكون لجميع النجوم والکواکب 
وللشمس زالقمر أيضاً حركة واحدة مُتسِقة لا تختلف ما دام الفل الأعلى (الأ بعد أو 
احیط) هو الذي يدير هذه الأفلاك كلها من الشرق إلى المغرب» في کل یوم وليلة 
دورة واحدق فان بَطلیْموسَ الذي عاش في القرن الثاني للميلاد أراد أن يُوجد فيه 
حرکات مُتعدّدةٌ مُتفاوتة. إن بَظُلَيْموس لما رأى القَمَرَ والکواکبِ الخمسةً ‏ مع خرکتها 
العامة من الشرق إلى لغرب - تتقدّم على الشمس حيناً تخر عنها حیناً آخرء كما 
E‏ لي ۳ 
کم بأن لها 

وحاولٌ كي أن يفسّر هذه الظاهرة بافتراض أفلاكِ (مّدارات للكواكب 
وللقمر) مُتداخِلةٍ ومتراكبة؟ (ذواتٍ مراكرٌ متفرقة إمّا في داخل الأفلاك امختلفة)» وقد 
سى هذه الأجرام السماوية التي تسلك هذا المسلكٌ «الكواكبّ المتحيرة» راجع ص 55 
و۷ وجاء ابن طفيل فذگر هذه الظاهرة فقال (ص :)١59‏ 

«وما زال (حي بن يقظان) یتصفح حركة القمرٍ فيراها آخِذةٌ من الغرب إلى المشرق» 
وحركات الكواكب السيّارة كذلك». 


ابن الطفیل 0۲ دراسات في الأدب والعلى والفلسفة 


لقد رأى ابن طفيل هذا «التحیرٌ» فلم یعرف له سبباً ولا رضي ى التعليل الذي كان 
بطلیموزس قد. ذكرة. من أجل ذلك كان ابن طفيل قدٍ اقترح على تلميذه ه نور الدين 
البطروجي أن يُصْلح نظام بطلیّموس. ولا نغلم إذا كان البطروجيٌ قد أصلحٌ هذا النظام 
ثم لم يَصِل إلينا (ضلاخه أو أن الوقت لم یتسم أمامً البطروجي محاولة الإصلاح. غير أن 
المستغرّبَ أن يكون ابن طفيل قد أشار على تلميذه بما آشار به وأن يكون في الوقت نفسه 
قد لجأ إلى نظام بطلَيُموس في تعليل ظاهرة التحیر. 


وهنالك ما هو أدعى إلى الاستغراب أن ابن طفيل قد أخذ برأي أرسطو في الأفلاك 
التمرکزة (الأفلاكِ ذواتٍ المركز الواحد التي تدور جميع الكواكب فيها حول مركز 
واحد)؛ ضا الذي كله على أن يأخُ بطرف من نظام بطلیّموس في الأفلاك المتداخلة؟ 
لعله أخذ ذلك ني ما آخذه عن رسائل إخوان الصفا (راجع رسائل إخوان الصفا ۲۹ 
0 عم es‏ التحيّر بان قالوا إن الأفلاك التي ابت 
الکو الس اک بعنتها فى دال بض مرا 2 کل لبم با اي 
دونه (أقرب مه إلى الاوض) ذا البداً شه وقد حصب اخران الضفا له التي 
يتأخر کل فلك فيها في الدوران عن الفلك الذي فوقّه. ولکن إخوان الصفا لم يستَغِلوا 


(۱) عیّل إخوان الصفا (بالاستناد إلى الحيال اليوناني في حركات النجوم) أن الأفلاك السبعة 3 
جوفاء رب بعضها في داخل بعضا في داخل بعضها الآخر. ثم تخيّلوا أيضاً أن كل فلك من هذه 
الأفلاك يتحرك بأثر الفلك الذي فوقه (أكبر منه وأبعد عن الارض) ثم يرك الفلك الذي دونه 
(تحته» أدن من في قلبه» أقرب إلى الأرض). . لقد طبقوا جميعها على حركات الأفلاك خيالهم في 
العقول. تخيل أفلاطون أن العام المادي فاض من الله. . ولكن كيف يمكن أن يفيض العام (وهو 
مادة) من الله الذي هي ورم؟ من أجل ذلك تخيل أفلاطون : طبقات (درجات) من الفيض. ف 
هذا الخيال تكون الطبقة الأولى التي فاضت من الله روحاً صرفاً من أعلاها ثم روحاً مع شيء من 
المادة من أدناه. . ثم يفيض من هذه الطبقة الأولى طبقة ثانية أبعد عن الروح من الطبقة آلتي سبقتها 
وأكثر مادة. .. ويستمر القبض على هذا المنوال حت يكون الفيض الأخير وهو مادة محض. ورأى 
الفارابي أن يجعل مع هذا الفيض من الأفلاك فيضاً من العقول (تسعة عقول)» فيكون كل عقل 
أقل روحانية من العقل الذي سبقه» الخ... حتى يصل هذا الفيض إلى العقل اميولاني (الادي) أو 
عقل الإنسان. ولقد تخيل الفارابي أن كل عقل يتأثر بالعقل الذي قبله ثم يؤثر هو في العقل الذي 
بعده. 
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هذا اشبان في تعلیل التحيّر تعلیلا صحیحا. ولو أنهم فعلوا فقسموا طول مدار 

الكوكب على شرعة الكوكب في مّداره لوصلوا إلى نتائج معقولة (راجع في ذلك رسائل 

اخوان الصفا 9؟: ۲ وما بعدٌ). ولقد سلكٌ ابن طفيل في ذلك مسلكٌ إخوان الصفا 

ولکن في الاشارة الوجزة إلى ذلك. 


وهنالك تفاوت آخر في حركة الشمس بالاضافة إلى الأرض خاصة آدرکه ابن 
طفیل. إذا کانت الأفلاك كلها تسیر في اتجاه واحد من الشرق إلى الغرب (معَ اعتبار 
التحث : التأخرٍ في السير من غير تبدیل في الاتجاه)» فيجب أن تسلكٌ الشمس نفسها 
(وهي في الفلك الرابع حول الأرض) سلوكا ا واحداً في سیرها من الشرق إلى الغرب. 
ولكن ابن طفيل أدرك لها حركةٌ أخرى أوء في الحقيقة» » ميّلاً (بالاضافة إلى الأرض) 
ذات اليرت وذات الشّمال. قال: (ص ۷۹): 


«وقد تَبّت في علم الهيئة (في الفلك) أن بقاع الأرض التي على خط الاستواء لا 
سای الشمس اقوس آهلها" سزئ مرتين في العام : عند حلولا برأس الكل 
(أولٍ فصل الربيع) وعند حلوها برأس الميزان (في أول فصل الخريف). وهي (أي 
الشمسل) في سائر العام ستةٌ أشهر جنوباً منهم وستة آشهر شمالاً منهم. . فليس عندهم 
(من أجل ذلك) حر مُفرظ ولا برگ قرط وأحوالهم دفي المناخ) بسبب ذلك مُتشابية». 


إن هذا الذي تبدّى لابن طفيل صحیح» وقد غلله هو يانه مل تلشعس نها 


(۱) حينما لا تسامت الشمس رؤوس أهلها: حينما لا تكون الشمس عمودية على رؤوس الساكنين 
في منطقة ما. حينما تكون الشمس عمودية على بقعة من الأرض» فإن أشعة الشمس تخترق من 
الهواء احیط بالأرض طبقة قليلة الكثافة» فيكون مقدار النور الذي يصل إلى الأرض أكثر (ومعه 
مقدار كير من اللرأرة أيضاً): ولكن إذا وقع نور الشمس على سطح الأرض مائلاً (على زاوية 
منفرجة) فإنه حينئذ يخترق من المواء المحيط بالأرض طبقة آکتف. من أجل ذلك يقل مقدار النور 
الواصل إلى تلك البقعة من الأرض» وبالتالي مقدار اخرارة!أيضا. 

(؟) تخیل القدماء أن السماء بالأرض مقسومة اثنى عشر برجاً (منطقة) وأن الشمس تقضي عاماً كاملاً 
في قطع «دائرة البروج» هذه. ومع هذا أن الشمس تقطع في كل فصل من فصول السنة ثلاثة من 
ج وب . ودائرة البروج برج الخمل» ويكون ذلك في أول أيام فصل الربيع (۲۱ من آذار. 

رس 


ابن الطفيل 04 دراسك فى الأدب والعلم والفلسفة 


عن تفت رؤوس الواقفين عل خط الاستواءء مره قیل الشمس ذات اليمين (إلى جهة 
الحتوبا ومرة یل قات الشّعال إل الجهة الشّمالية). والمقبول اليوم تعليل هذه 
الظاهرة التي تتشكل منها الفصول الأربعة بمیّل الأرض على ورها ذات المين 
وذات اليسار. 


وشعَرٌ ابن طفيل أنه أشار إلى هذا الأمر الم إشارةً عارضة سريعة» وكان يَعْرف 
أشياء أكثرٌ من ذلك. فتابع قولّه وقال: «وهذا القول يحتاج إلى بیان أكثرٌ من هذا لا 
یلیق بما نحن بسبیله» وإنما نبهناك عليه». 


و دوب رارق كما بری ابن طفیل أسبابٌ یرجم بعضها إل علم القلك. 
قال ابن طفیل (ص ۷۷ - ۷۸): 


#إنَّ الشمس لا تسخن الارض كما تُسحَنُ الاجسام الحارّة أجساماً تماسّهاء لأن 
الشمس في ذانها غير حازه. .. ولا الكمس أيضا تسخن افواه أولاً اتسحن» بعد 
ذلك» الأرض بتوسّط سخونة اطواء. وكيف يكون ذلك» ونحن نيد ما قرب من اطواء 
من الأوض في وقث اسر أسخن كثيراً من الحواء الق يرك منه ۱1۶12 فيقئ أذ 
تشخین الشمس للأرض إغا هو على سبيل الإضاءة لا غير» فان الحرارة تَتْبَعٌ الضوء 

00 


بدا و 


في هذا المقطع آموز وا وآبرزها أن الشمس عند ابن طفیل ليست حارّة ولا 
مكيقة د بشىء من الأمور المزاجية» من البرودة والرطوبة ای ۷۷: أعلى الصفحة). وقد 
اظ ين طفیل هذا القول من إخوان الصفا لد قالوا (رسائل إخوان الصفا ۲ : ۲): 


افصل تي أن الاجساع السماوية لیسث ارو ولا باردة ولا وطبة. .. من أجل 
أن الحرارة عرض ن للاجسام السيّالة عند الحركة لآن اجستامها تفازق يعض مجاورتها 
بسا وتتبدّل بالغلیان الذي هو الحرارة. ولا كانتٍ الأجسام الفلكية متماسكة من 


(۱) إن الحرارة تتبع الضوء. فاذا نحن حجبنا عن أنفسنا شيئاً من الضوء فاننا نحجب أيضاً مقداراً من 
الحرارة هو ذلك القدار الوارد مع جزء الضوء الذي حجبنا عنّا. 


ابن الطفيل 400 دراسات في الأدب والعلم والفلسفة 


دة الس ولا بت یتفق لأجزائها المتجاورة أذ يُفارق بعشها بعضاً فلا برض ها 
الغلیان الذي هو الخزارةة. ٠‏ ومن الغریب أن اخوان الصفا يقولون انشا ات الشمس 
جسم حار ناري (رسائل إخوان الصفا ۲ ۱ السطر اخامس). الا إذا عتَوّا أن 
الطبيعة الحارة لا ولد حرارة! 


وت الحرارة عتد این طفیل مبسوظ (مفصّل جتا بالاضافة إلى حجم رسالة 
اح بن یقظان. وهذا البحث ام لاتصاله محرارةٍ الأرض ومناطقها ثم 
بالّشوء الزتجل أو بنشوء ااحياة عل أرفناء 

ال ما شید جاجة ال معاقفبه هنا قول ابن ظفیل إن الشمس ليست حارة. 
القبول عندنا اليوم أن حرارة الشمس على سطحها نحو ستة آلاف درجة مئوية» وأن 
باطنها أشدٌ حًاً. ولابن طفیل على رأيه ذلك حجْتان آوهما أن الطبّقات العالية من 
اهواء (البعيدة عن سطح الارض). وهذا ملاحظ عندنا» فال هواء على مرتفعات 
الأرض (في الجبال مثلاً) كثيرٌ البرودة في الوقت الذي تكون فيه الحرارة في الأماكن 
المنخفضة شريية از وقد تكون درجةٌ الحرارة على سطح الأرض عشرين درجة مثوية 
مغلا ثم تكون على ارتفاع أربعين الف قدم (ني خارج الطائرة السابحة على ذلك 
العُلوٌ) سِتِينَ درجة تحت الصشفر. وتعلیل ابن طفيل لذلك صحيحٌ في تمله لا في 
تفاصيله. 


یری ابن طفیل أن الشمس غيرٌ حازة» ولذلك لا تتبعث متها حؤارة: آما الخوارة 
التي تُسَحْنُ الأرض فهي الحرارة الناشئة شئة من انتقال أشعة الشمس إلى الأرض. إن 
الأشعة؛ في راي ابن طفيل لا تحول الحرارة من الشمس إلى الارض؛ ولکن الرارة 
تتولّدُ في آثناء انتقال تلك الأشعة. 


وص أبن طفل جا نکر أ السني ا تسق اشوا رلکنه لا بذگر 


(۱) هذا الرأي خطأ أن مصدر الضوء الذي يرسل الأشعة هو الذي يرسل الحرارة مع هذه الأشعة 
ولقد اضطر ابن طفيل إلى أن يقول إن الحرارة تنولد في أثناء انتقال الشعاع من الشمس إلى 
الأرض» لأنه قد سبق له أن قال إِنّ الشمس في ذاتها ليس حارة. 
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سببَ ذلك. إن احواء» إذا كان ما في فضایه فإنه لا يبل الحرارةًء وذلك أن اهواء 
إذا كان نقياً فإنه يكون مزيجاً من ثلاثةٍ أنواع من الغاز. إن الحرارة نش دقائق الغاز 
فلا تتمكن الحرارة منها. فإذا نحن أخببنا أن لسن غازاً فعلينا أن خصرٌ (أو نحبس) 
جزءاً منه في وعاء مُعْلتٍ ثم ساط عليه الحرارة. من أجل ذلك تُلاحظ نحن» كما 
لاحظ ابن طفيل» أن التبا العليا (النقيّة» ارة) تكون باردة» وکلّما عَلَتْ طبقة 
الممواء كانت أشدَّ برداً. فكيف نشر بالهواء القريب من الأرض حارآ إَِنْ؟ 

يرى ابن طفيل أن الحرارة الواردة مع الإضاءة (مع الإشعاع أو مع أشعة النور) 
تقع على الأجسام الكثيفة (كالحجارة والتراب والمعادن) فتسَخنها ثم تنعكس عنها 
وتُسَحُن الحواء. ويحسّن أن لاحظ نحن أمرين: أما أحدّهما فهو أن المواء القریب من 
الأرض لا یگون عاد نكل بل يسبّحٌ فيه مقادیر من بخار الماء ومن دقائق القُبار 
الختلفي الأنواع وغير ذلك. وبما أن هذه الأشياء كثيفةٌ (بالاضافة إلى الحواء النقَي) 
فإنبا هي الق مت الحرارة فنشغر نحن بالطواء نفسه حاراً. وأما الأمرٌ الثاني فان 
جُزيئات الغازاث الت يتألّف منها امواء (أي النتروجين أو الآزوت والأوكسيجين 
وثاني أكسيد الكربون) وما يََّفِقُ أيضاً أن یکو معها من غازات أخرى تكو في 
الطبقات الدّنيا من الهواء (والقريبة من سطح الارض). أكثر تكائفاً وأقل ره منها 
حینما تکون في طبقاتٍ أعلى» ومن أجل ذلك تتأثرٌ الغازاثٌ القريبة من الأرض 
بالحرارة أكثرٌ مما تتأئرٌ مها الغازاتٌ البعيدة عن سطح الأرض» بعوامل مختلفة. من 
أجل ذلك أيضاً يكون اهواء القريب من سطح الأرض مجملته أكثر حرا من اشواء 
البعیدٍ عن سطح الأرض. 

ویلخق بهذا البخث توزع الحرارة الواردة مع أشعَةٍ الشمس إلى الأرض وتورّعها 
على سطح الأرض. يقول ابن طفیل (ص ۷۵ 6۷۷ 

إن جزيرةٌ من جزائر اند التي تحت خط الاستواء. .. هي أعدلٌ بقاع الأرض 
هواءً. .. وان كان ذلك على خلاف ما يراه جمهور الفلاسفة وكبارٌ الأطبّای فإنهم 
یرود أن ات ما في المعمورة الإقليم الرابع. فإ كانوا قالوا ذلك لأنه صح عندّهم 
أنه ليس على خط الاستواء شديدٌ ال - كالذي يُصرّح به آکاژهم - فهو خطأ يقوم 
البرهانُ على خلافه». 
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هذه إشارةٌ تحتاج إلى توضیح : 


إِنّ علماء الجغرافية اهتموا بالجزء الشمالي من الأرض لأنه الجزء الذي كانوا 
رفون أنه مسكون آو قابل للسّكنى عندّهم. وقد كان الرأي السائد إلى أيام ابن 
خلدون (ت ۸۰۸ = ۱:۰۵ م) أن لا عمارةً وراء (جَنوبَ) خط الاستواء. 


وقسّم علماءُ # الجغرافية القدماء هذا الجزء الشمالي السکون من الأرض سَبْعةً 
قاليم ‏ وقالوا لد الاقلیع الرابع الذي هو وس في الأقاليم السبعة أعدلٌ بقاع 
الأرض» يَعْنون بذلك أن الحرارة تبلغ في الاقلیم الأول (عند خط الاستواء) في 
الصيف أقصى (أعلى) درجتها. فالإقليم الأولٌ» إذن (في جنوب النصف الشمالي من 
الأرض)» شديد الر. أما الإقليم السابعء وهو الأقصى في الشمال (منطقة القظب) 
فان الحرارة فيه تصل في الشتاء إلى أدنى دَرّجتها. فهذا الإقليم السابع» إذنء ديد 
الياد. وبحشب هذا كان الاقلیم الرابع الذي هو وسَط في المسافة بين الإقليم الأول 
الجتوي والإقليم السابع الشَّماي وسَطأً أيضاً في درجة الحرارة بينهما. ولا يزال علماء 
الجغرافية إلى اليوم يُسَمون هذا الإقليمَ الرابع م «الميْطقةَ المعتدلة». 


ولكنٌ ابن طفيل یری أن منطقة خط الاستواء أعدل بقاع الأرض؛ وان ما ماه 
الأقدمون الإقليم الرابع (ونْسّميه نحن «المنطقة العتدلة») ليس مُعْتِلاً. والذي عناه ابن 
لیل ادال مها سر وله اوت که الطوارة في ناق ماين اللي وهار م بين 


(۱) راجع مغلاً مقدمة ابن خلدون (تتمة المقدّمة الثانية من الباب الأول من الكتاب الأول): تفصيل 
الكلام على بدء الجغرافيا: «اعلم أن القدماء قسموا هذا العمور (الجزء المسكون من الأرض) 
على سبعة أقسام من الشمال إلى الجنوب يسمّون كل قسم منها إقليماً. . فانقسم العمور كله من 
الأرض على هذه الاقاليم السبعة» » كل واحد منها آخذ من الغرب إلى الشرق على طوله. . فاللأول 
منها ما من الغرب إل المشرق مع خط الاستواء بجذه من جهة الجنوب؛ وليس وراءه هنالك إلا 
القفار والرمال وبعض عمارة إن صخت فهي كلا عمارة. ويليه من جهة شاله الإقليم الثاني ثم 
الثالث كذلك ثم الرابع والخامس والسادس والسایع» وهو آخر الحمران من جهة الشمال. ۳ 
وراء السابع الا الخلاء والقفارء إلى أن ينتهي إلى البحر امحیط» كالحال فیما وراء الاقلیم الأول 
في جهة الجنوب... 
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فصل الشتاء وفصل ي الصيف وابن طفیل مُصيبٌ في أن الدَرَجة القُصوى والذنیا من 
الحرارة على خط الاستواء قريبٌ بعضهما من بعض جذاً (مذا إذا نظرنا إلى أن ابن 
طفيل یذگر جزيرة من الجزائر عند خظ الاستواء مفروضاً فيها أن سَعْلحَها مُسترٍ 
اك 0 اد ام يد ء الحياة وتو 
الانسان مُرْتجلاً من غير أمّ ولا آب وللنشأت تعد القولد الیل نشا طبيعية بيعية - وجب 
ألا نذهب إلى احتمال وجود مرتفعات مثل كاليمنجارو على خط الاستواء في إفريقية). 


آما الاقلیع الذي يُسمَى معتدلاً فليس كذلك» لأن التفاوت بين دَرَجتي اظدرارة 
في الليل والنهار ثم في فصل الشتاء وفصل الصيف بعيدٌ جداً. . إن المناخ القاري 
(السائدٌ في الناطق الداخلية من الأرض» والبعيدة ة عن البحار المفتوحة) یکون قاسياً» 
فكم من منطقة قارية تكون درجة الحرارة فيها في النهار أربعينَ درجة مئوية ثم تکون في 
ليل ذلك النهار نفیه درجتين أو أكثرٌ تحت الصّفر. إن الحياة الدائبة والنشأةٌ الطبيعية 

لا یوافتها الناخ القاري. إن اختلاف دَرجة الحرارة» عند خط الاستواء بين ۳۵" 
وهي مئوية فوق الصّفر (بِينَ الليل والنهار - أو بينَ يوم ويوم) (يُسمّى عند ابن طفيل) 
اعتدالاً. أما اختلاقُهاء ف ونطقة نست‌ها ن معدل بيذ ا د پوم وإحد 
فليس اعتدالاً. 


فما الذي يُعيّن دَرجة الحرارة على خط الاستوای عند ابن طفيلء إِذَّنْ؟ 


رأيْنا أن الحرارة تب الضوع وإذا كانت الشمس قائةٌ (عمودية) على بقعة كان 
النورٌ الواصل من الشمس إلى تلك البقعة أكثرٌ رکاج الخبرارة الواغيلة زليه با 
أكثرٌ. فالفروض هنا أن تكو احرارة على خظ الاستواء أكثرّ. ولكنّ ابن طفيل لا بر 
ذلك. إنه يقول في شرح رأيه بالتفصيل (ص ۷۹-۷۸): 


«وقد ثُبّتَ في علوم التعاليمء »> بالبراهين القطعية» أن الشمس کرو الشکل وأن 
الارض كذلك» وأنْ الشمسن أعظمٌ من الأرض كثيراً. (وئبت ایضا) أن آلذئ 
يُستضيء ء ین الأرض بالشمس أبداً هو أعظمٌ من نصفها؛ بات هذا النصف المضير من 
الارض في كل وقت أشدٌ ما يكون الضوء ء في وسّطه لأنه أبعدٌ المواضع عن الظلمة 


ابن الطفيل ۹0۹ دراساب في الأدب والعلم والفلسفة 
ساي تا A‏ 
ولأنه یقاب من الشمس أجزاءً أكثرٌء وما قدب من احیط كان أقل ضیاء حق ينتهي 
إلى الظلمة عند محيط الداترة التي هي آخِرٌ ما آضاء من الارض (أبعدَ عن خظ البصر 
أو عمود النور فيكون الضوء عندها أكثر انتشاراً وأضعف اضاءء). وإنما يكون الوضعٌ 
في وسط دائرة الضياء كم الضوه: لأن الشمس فيه فيه تكون) على تَتٍ رژوس 
الساكنين فیه» وحينئذ يكون ار في ذلك الموضع اشد ما يكون. فان كان الموضعٌ مما 
تبعدٌ الشمس فيه عن مسامئّة رؤوس أهله كان شدید البرودة جداً. . وان كان مما تدوم 
عليه المسامَتّة كان شديد الحرارة. وقد تَبِدْمَنَ في علم الميئة أن بقاع الأرض التي على 
خظ الاستواء لا تسایث الشمس (فيها) رؤوس أهلها سوى مرّتين في العالم: عند 
حلوفا (خلول الشمس) برس الحمّل (في ول الربیع) , وعند حلوضا برأس الميزان (في 
أول الخريف). وهي (أي الشسن) في معائر العام تة أَشهُرٍ بجنوباً منهم وت آشهر 
شالاً منهم. فليس عندهم (من أجل ذلك) حر مُفرظ. وأحوالهم بسبب ذلك مُتشايهة. 


5 0 8 اك ۰ 
ار ابن طفيل موضوعاً هو قوله إن الشمس ليست حارّة ولا متكيّفة بشيء من 


هذه الأمور المزاجية. إن ابن طفیل قد تناول هذا الوضوع من إخوان الصفا الذين 
قالوا إن الشمس لیسث حارة ولا باردة (ولا حاجة بنا الآن إلى أن تغرف من أين 


تناول إخوانٌ الصفا آنفشهم هذا الوضوع). 

أصحيحٌ أنّ الشمسّ ليست حارّة؟ ثم إذا كانت الشمس حارّة» فهل ظاهرها أشد 
حرا أم باطنها؟ 

إن الیل الذي تخد نه يفوك إن الشمس حارةٌ تبلغ درّجة الجرازة عل سطجها 


حو بقع آلاف فرجة يكوية» وباطئها آفند حرا فهل لقول ابن طفيل وج يحتمل 
الإشارة إليه؟ 


یل إلينا من الشمس حرارةء لا ریب في ذلك. ولكن ما طبيعةٌ تلك الحرارة وما 
مُصدرٌهاء وما طبيعة مصدرها؟ أمصدَرُ تلك الحرارة حار مثل الحرارة الواصلة إلينا؟ 


لعل ابن طفيل (بقّطع النظر عمّا تناوله من إخوان الصفا أو من غيرهم) قد نر 


ابن الطنیل 1۰ دراسات في الأدب والعلى والفلسفة 


إلى هذا الوضوع ین الناحية التالية: إذا أخرقنا قِطعةٌ من الخشب» فأين تبدأ 
الحرارة؟ لا شك في أنَّ قطعة الخشب نفتها باردةٌ (إلا فيما يتعلق بالجزء ء الذي يشععل 
مرحي الذي تصل الیه الحرارة من .ذلك الح الععل). أمنا الحرارةٌ في هذه القطعة 
من شب فتبدأ من نقطة الاشتعال مُنذ اللحظة الى يدأ فيها الاشتعال. وعلى هذا 
تکون قطعةٌ الخشب ‏ في الاصل - (ذا أنا مُت هنا موقت ابن طفيل) باردةً غيرٌ 
حارة. 


ننتقل الآنَ إلى موضوع الشمس الذي ي أثاره ابن طفیل (وإنَ لم يكن بالإمكان أنْ 
يكون ابن طفیل قد قطن إلى وجهه الصحيح). إن الاحتراق الذي يحدثُ على سَطح 
الشمس غير الاحتراق الذي يحدث عإ A‏ 1 . إن الاحتراق في اخشبة يكون 
بالاشتعال. أي باتحاد مادة الخشبةٍ بالأوكسيجين. أما على سطح الشمس» فان 
الاحتراق یکون بالتخلل الذري 


فهل بإمكاننا أن نقیس سطح الشمس (في ما آراد ابن طفیل أن یراه) على سَطح 
الخشبةٍ (وعل الأجزاء البعيدة عن تُقطةٍ الاحتراق في الخشبة) ثم نقول مع ابن طفیل : 
إن الشمس («مذا المعنى) ليست حارة؟ أنا أعنى : إذا كان الاحتراق في الشمس (على 

الشمسنء > في الأصح) بالتحلّل الذَرّيء فهل تکون البتعة التي حدث فيها ذلك 
التحلل (على ظاهرها) أشدّء أو و تكون الحرارة في الأجزاء التي لم يحدث فيها التحلّل 
الذري بعد (في باطنها) آشد؟ 


غير أن المَضْلَّ في هذا الامر من حى العُلماء في موضوع الفيزياء. 


(۱) الخشب في اللغة: ما غلظ من العيدان» أما الحطب فهو العيدان الدقيقة (وهذا هو التداول في 
العراق مثلاً). ولكن عوام عدد من البلاد العربية (في ساحل الشام) يجعلون الحطب: العيدان 
الغليظة. 


ابن الطفیل ۹۱ دراسات فى الأدب والعلى والفلسفة 


مقام لبن طتیل 
له ني (لشرق دالب 


ابن طفيل من أكابر فلاسفة الإسلام ومن ذوي الاتجاه العقلي في الفلسفةء وهو 
آرسطوطاليسي الترعة» خالط نرحته هذه عناص أقلاظونية وعناصة إسكحدزانية 
(آفلاطونية مُدنة). 


مد ابن طفیل بف موقفاً رطا - مین حيكه الله العقلية ب نين الوا وانن 
باجه ؛ فانه لم يشا أن يبي المعرفةً جیتها على الحواسن وعلى القدمات المنطقية» ولا هو 

ق بدا عل الذرق والكشف. وعل هذا تكون قلسفة ابن طقيل #تراجعاة عن الق 
الذي مل ابن باجه الفلسفةً إليه نحو اد الذي آراد الغرّالي آن یقف عنده. 


دالیم الفكريةً لا تقوم فقط على صِحَة مُفرداتٍ العارف» بل تقوم ایضاً عل 
الاتجاه الصحيح في التفکیر. ومع إن ابن طفیل قد أخطأ في بعض مفردات العارف» 
ككل الفلاسفة الذین تقدموه أو جاءوا بعدّه (ولا نستثتي آرسطو). فان اتجاهه العملي 
والعقلي كان صحيحاً. من أجل ذلك ترك ابن طفیل بعدّه آثراً كبيراً. 
أثره في المشرق والمغرب: 

وما يوسّف له آن آثر فلاسفة الغرب خاصة كان في العام الاسلامي ضنيلاً 
جداً. ذلك لأن الاسلام كان يررَحٌ يومّذاك في محنةٍ سياسية في الشرق باخروب 
الصليبية وفي الغرب بحروب صليبية أيضاء ولكن من نوع آخرّ. لقد كان ظل الاسلام 
السيامي يتقلّص شيثاً فشيئاً عن الأندلس. أما في المشرق فقد كان الإسلام مخوض يحنة 
حقيقية. ولم يكن من المستّغرب في مثل هذه الحالٍ أن ينصرف الناسٌ - إلا آقلهم طبعاً 


ابن الطفیل ۹ دراساك في الب والعلى والفلسفة 
عن احاکمات النطقية لیطلبوا الاطمئنان النفسي في الدین. 


في الغرب المسيحي: 

أما في الغرب المسيحي فكان أثرٌ فلاسفة ا ومسو صا #الاسقة الغرت 
منهم» عظیما خفا: والسبب في ذلك ظاهر بين : إن أوروبة المسيحية كانت يومذاك 
مل کیا دا ورب تدقع ایا دعا نمیا تعطق ایا اجبيارة ,لي الق 


لقد وقفث آوروية من الفلسفة الاسلامية عموماً موقفن متعارضین : موقفاً إا بای 
طلقا وت قفا سلما عديذا. غير أنَّ كلا الوقفین كان يدل بلا ریب على قيمة تلك 
الفلسفة التي سيطرت على العقل الأوروبي أخذاً وراً ِضعَ مائة عام بلا انقطاع. 


نی أَحبٌ أن آتناول أثرٌ ابن طفيل وحده في اتجاه التفكير الأوروي: ولكن أحبٌّ 
مق م 


أيضا أن اتتاوله بقدرِ وبوجه عام. 
أ حول قصة حى بن یقظان على أا قصة ذاث اتجاه فلسفی معین. 


ب ‏ حول مُفردات العارف والاراء الق ضمها ابن طفیل في فصته حي ابن 
یقظان. 


واليك الان آوجه هذا الأثر موجزةّ قدُرّ الامکان: 
يبدو ی أن أثرٌ.إبن طفیل كان قویاً بارزاً برغم أن رسالة حي بن یقظان لن تُنقل 
من اللغة العربية إلى لغة آخری في زمن متقدم. فإن فستنفلد لم یذکرها( في کتابه 
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ابن الطفیل 1۳ دراست في الدب والعلى والفلسفة 


اتقو المؤلّفات العربية إلى اللاتينية منذ القرن احادي عشرا. 


ومع أل هذه الرسالة قد تقلت إلى العبرية في زمن قد يكون متقدماً نسبياًء فإنها لم 
تشتهر قبل أن تزا مث عليها الشروح» منذ أن علق عليها الفیلسوث اليهودي مومی 
الأرثون عام ١145‏ للميلاد ۰۱ ۷۵ لليجرة)» أيْ بعد موت ابن طفيل بنحو مائة 
وسبعينَ عاماً هجریاً. كل هذا يدل بلا ريب على أن أثرٌ ابن طفيل انتقل إلى أوروبة» 
اوق نا التقل من ظریق, دراد القليقة. العربية الأجانب فى الاندلس. 


ول شح هذه الرسالة في أوروبة قبل آن نکر الستشرق الإنكليزي أدورد بوكوك 
Edward 2‏ نضّها العربيً وترجتها اللاتينية للمرة الأول عام ۱۱۷۱ م 
AY)‏ ۰ هت بك اين طفيل جمسة ترون حينئظٍ كارت نقوضا إلى اللغات الأجنبية 
اختلفة ۳ فتُقِلت إلى اللاتينية في النصف الثاني من القرن الخامسَ عَكَرَّء ثم نُقِلّت إلى 
الانكليزية ثلاث مرات (۰۱۲۷۶ ۰۱۳۸۲ ۱۷۰۸ م)؛ وکذلك تقلت من اللاتينية إل 
ال هولندية (۱۲۷۲ و۱۷۰۱ م), قيل عکن أن یکون قد تقلّها إلى ال هولندية الفیلسوف 
المولندي اليهودي المعروف بندكتٌ فان سبینوزا (1775-/1717 م) في حديثٍ ممتع 
قِصّهُ ليون غوت" . 

ثم قلت إلى الألمانية مرتین ادك \VAY‏ م( وإلى الإفرنسية والقشتالية 
(الإسبانية) ۱۹۰۰ وقد حرجت ترجه ختصرة في الإنكليزية عام 219104 ثم ترجمة 
ألمانية (۱۹۰۷ م) وترجمة روسية ( ۰ م(“ وترحمة قشتالية جديدة (۱۹۳4 م). 
وهنالك أيضاً ترجمةٌ افرنسية للمستشرق الافرنسي کاتر مير (ت ۱۸۵۷ م) غير 
مطبوعة(؟ 

وقد نالث هذه التُقَولُ أو الترجاث شيوعاً کثیرا فان بعضها طبع مرتین أو 
ثلائا. 


(۱) راجع في كل ذلك ابن طفیل ب 266۷1 - 20006111 
(؟) ابن طفيل 206061 - 2006 
Cf. Enc. Italiana XV 685 a. (¥)‏ 


ابن الطفيل 14 دراسات فى الأدب والعلم والفلسفة 


من أجل ذلك كله لا نستغربٌ إذا کانث هذه الرسالة قد تَرَكَت أثراً كبيراً في 
تاريخ الفِكر الإنساني» إذ أن ابن طفيل كان بفضل هذه القِصّة ‏ أَحَدَ أعاظم الفلاسفة 
في العصور الوسطی. 


۱ - في الفلسفة البهودية في العصور الوسطی: 


۱ كأرّث خطوطاتٌ رسالة حي بن یقظان في اللغة البرية. ونحن لا عرف الیوم مَنْ 
تقل هذه الرسالة إلى العبرية» ولکن نعلم أن 4سحق ابن لطیف اليهودي عرقها حوالي 
عام ۱۲۸۰ م (1۷۹ ه). ثم جاء موسى ابن يوشع الأرنوبي فعلّق علیها شروحه عام 
۹ م (۷۰۰ ه)ء فأثارت هذه القِصة بذلك حركة قوية بين اليهود. 
غير أن موسى بن مَيُمون» وهو أكبر فلاسفة اليهودء كان قد تأثر هذه الرسالة 
قبل ذلك بزمن طويل. توق «الرئیس أبو جمرات موسی بن میمون اي" عام 
4 ۰ م (701 ه) بعد ابن طفيل بعشرين عاماً فقط وم لف هد E‏ 
بالفلسفة العربية عامة وياين طفيل خامة عظيماً جدا. فلقد عرف الفلسفة اليونانية من 
الترحمات العربية ومن طريق ابن طفيل خاصة” رواسا سات تم نی اه 
حلي بل كان عن من دنه عن بن قطان لو يتقل متها رل کی قال 
ا و ف اا ل عي ل 
.. فلما قرأت علي. .. صناعةً المنطق. .. رأيئّك أهلاً لأنْ تکشت لك أسرارٌ 


اتنب نید حي تلن نها عل ما بيصي أن بلع علي نامرد فأخذث ألوّح 
لك تلويحاتٍ وأشير لك بإشاراتء فرأيثُكَ تطلّبٌ مني الازدياد وثسني” “ أن أبن 


Sarton II 286. (1) 

(۲) طبقات الأطباء ۱۱۷: ۲. 

(۳) موسی بن میمون» تأليف إسرائيل ولفنسون مصر ۱۳۰۵ ۱۹۳۰۰۸ م۰ ص۰۱۱ ۰۱۲ 
)٤(‏ راجع موسى بن ميمون... ص 57 وما بعدها. 

(5) سام فلان فلاناً أمراً (طلبه منه وكلفه في ذلك ما هو قوق طاقته). 


ابن الطفیل 453 دراسك في الب والعلى والفلسنة 
ڪڪ ی ی 
أشياغ من الأمور الالهیة». : دل يُقصِد به تقهیم جملتو للجُمهور ولا تعليم من لم ينر إلا 
في الشریعة» بل وضع (هذا الکتات : دلالة امحاثرین) لمن هو کامل في دين وخلته 
ولن نظر في علوم الفلسفة وعم معانیها» وجذبه العقل الانساني وقادة يحل محل 
وكذلك أراد أن يبن مشكلة الشريعة ويُظهر حقائق بواطنها التي هي أعلى من أفهام 
الجمهور. 


وحینما نقرأ آراء موسى بن ميمون في قِدَم العام وحدوثه وني صفات الله وني 
مکان الشريعة في مذيب الجمهور وفي حقيقة الحكمة''' وما إلى ذلك كله نشعُر أننا 
نقرأ في الحقيقة فصولاً من رسالة حی بن یقظان. ولعل هنذا ما دقع أبرفغ إلى تأکید 
تا رٍ موسى بن ميمون بفلسفة ابن طفيل خاضة”". 


۲ - آلبرتوس ماغتوس (۱۲۰۲ - ۱۲۸۰م): 


وبعد موت ابن طفیل بنحو عشرین عاماً ود في نوبي ألمانيةً رجل مرت حينما 
بلغ د بلقب اافقيه العالم» هو البرتو سس ماغنوس. 


كان العُنصرٌ العربي بارزاً في فلسفة ألبرتوس ماغنوس إلى حدّ کبیر۳* فلقد ر رام 
ألبرتوس تنظیع فلسفة أرسطو بالاستعانة بالشروح العربية؛ فجاء له تنظيماً للشروح 
العربية في الأكثر وتقليداً للأسلوب الذي اتبعه العرب في ذلك . 


وإذا نحن عَلمنا أن ألبرتوس ماغنوس (ألبرت الكبير) قد جَعل آراء أرسطو وتعاليم 
الكتاب المقدَّس على مُستوى واحدء ثم حاول التوفيق بين أرسطو وعقائد الكنيسة 
الكاثوليكية: وجهد في أن رین على أن العقل والوخي لا يتطابقان ولا هما یتعارضان» 
ولکنهما یتفقان - بمعنى أن عدداً من العقائد» وان كانت لا تخالك العقلء فاتبا وراء 


(۱) راجع في كل ذلك ولفنسون» ص ۰۷5۰4 ۰2۹۰3۸ ۰۸۰ ٠٠١‏ اخ 
Ueberweg 11 339. (1)‏ .اعلا 

Ene. Br. 1, 527. (%) 

Ueberweg, cf. 1] 401. )4( 


ابن الطنیل ۹ دراسك في الأدب والعلم والفلسفة 
ُتناوّل العقل ‏ إِذْ أن نة حقائق لا يمكنٌ للعقل أن یصل إليها إذا لم يُعِنهُ مُعينٌ من 
ترا عي + ا ينا جات عل یت جنا يف اس إن طلسن ردقي 
ومع هذا كلو فلم یتح ألبرت الكبيرٌ عن أن يّصِف هذه الفكرة في رسالة حي بن 


يقظان لابن طفيل بان كل ما فيها غير معقول ومُضرٌ في وق واحدء وأغنا - في كل شيء - 
ته ادو 


۳ - توما الإكويني (۱۲۲۵ - ۱۲۷4ع): 


توما الأكويقّ أو القدیس توما فقيهٌ ایطاني الولد چرمانٍ النشأة تعلّم على 
ألبرتوس ماغنوس في كولن (شمالي غربي ألمانية : كولونية). وكان همه من الفلسفة 
مهاجمةٌ غير النصارى. من أجل ذلك هذا نصَبتّه الكنيسة في وجه فلاسفة الإسلام. 


ولقد اقتفى توما آثار ابن طفيل في ظاهرها فقط حينما قال : «إِنَّ العقل والإعان 
يتعلّقان کلاهرا بغاية واحدة. ولكنهّما يَصِلان إليها من طريقيْن ختلفین: أما العقل 
فبنطلق إلى غايتو من الحواسُ م عل إلى معرفة وجوو الله ووخدانته وفضله وعقله 
وارادته. وآما الاعان فیستنذ | إلى الوحي والرواية ویصل إلى معرفة الله على أنه موجودٌ 


روحی مُطلّق). ولکن توما يفسّر ذلك تفسيراً ویب فیقول: «آي أنه موجودٌ ذو ثلاثةٍ 
بر( 

أقاذ 
نیما 


٤‏ - بلتسار غرائیان (۱۹۰۱ = 10۸م( 
ولد بلتسار غراثيان في مدينة بلمونته*" في أوّل آب (اغسطس) من عام 1501 ثم 


Enc, Br. Loc. Cit; Uederweg, loc, cit. (1) 
Enc. R. E. VII 73c. (Y) 

Cf. Enc country-regionBr. 116d - 117a. (¥) 
Ene. BF. XII 310 في قلع أيرب‎ )4( 


ابن الطفيل ۹۷ دراسات في الأدب والعلم والفلسفة 


تخل في الشركة اليسوعية في عام 1 ..وكان غراثيان آدیبا موهوباً ومقكرا مبدعاً 
کب کتبا مختلفة قبل أن يُصبح راهباً يسوعياً وبعد أن أصبح راهب يسوعياً. أما 
الكتابٌ الذي شر به فإغا هو قِصة مها أل كريتيكون”". وهي في الق أعظم كتبه» 
كما قال فيها بعضهم » ومن أبرع ما گيب في موضوعها. 


نَكَّر غرائیان قصته «أل کریتیکون» في ثلائة أقسام مُتباعدةٍ في الزمن ۳" يمكن أن 
تُسمّى : ربيع الطفولة (1760م) وصيف الشباب (1707م) وخريف الكهولة 
)£( 
)0 ۴ 


في هذه القصة الرمزية الفلسفية يلتقي كريتيلو ‏ وكان قد نجا من الغرق لا غرق به 
الرکب ‏ رجلا مخ حا اسه آندرینیو. ویتعلم آندرینیو ابا اللغةّ الاسبانية (من 
كريتيلو) ویکشث له عن ذاتٍ نفسه ثم يعودٌ الرفیقان إلى إسبانية فيلتقيان هنالك نفراً 
كثيرين (تاريخيين وخياليين) يسألانهم عن أشياء كثيرة من قضایا الفلسفة. واتجاه القصة 
كله أمُيل إلى التشاؤم» والأسلوب كثيرٌ الغموض. والواقع أن غراثيان عالج جميع 
القضايا التي عم الفيلسوف والصلح (الأخلاق) والسیاسی. 

ویتضح يما تقدّم ‏ ومن القّصة التامة - أن بلتسار غرائيان قد حلع على بطل 
قصته أندرينيو شخصيةً حي بن تفای ات هه والفلسفیة" غم تكّرها (1561- 
۷ م) قبل أن تظهر ترحمةٌ بوکوك اللاتينية بنحو عشرین عاماً“. ولقد كان آول 


Enc. Br. X11 310 1319 آیار (مایو)‎ ١4 دخل في الطغمة اليسوعية في‎ )١( 

El Criticon. )( 

)( جاء فى History of Spanish Literature‏ ۸ إن هذه القصة ظهرت بين عامي 
(ص ۳۳۹ وی دائرة المعارف الإيطالية )17 :617( Enciclopedia Italiana‏ إن القصة نشرت 
اقساماً ثلائة في الاعوام ۱ ۱۹۵۲ و۱۹۰۷. وفي مقدمة - el Criticon (Austral‏ 
Coleccion Buenos Aires)‏ إن القسم الأول نشر عام ۰۱۸۵۱ 

(5) الکهولة تقع ما بين الثلاثين والخمسين (القاموس احیط 4۷: 4). 

(0) التوحش هو الذي يعيش بغيداً عن العمران. 

Enciclopedia Italiana XVII 617. )5( 

Ueberweg 722. راجع‎ (۷) 


\1og ۰ 


ابن الطفير ۹۸ دراسات في الأدب والعلى والفلسنة 


من أشار إلى صلة أن كريتيكون بقصة حى بن يقظان الكاتب الإسباني مانندث أي 


بالايو”" وکانث براهينه مُقنعة فاتّبعه في رأيه باحثون كثيرون. 

ولکنْ في عام 1175 نشَّرٌ أميليو غارثيا غومذ مقالاً ذكر فيه أنه قدٍ اكتشف في 
خطوط في مكتبة دير الأسكوريال (بإسبانية) قصةً عُنواها «قصة ذي القرتین» واقصة 
الصنم واليك وابنيه». وقد أحبّ غارئیا غومذ أن يرى شبّهاً بيتّها وبين قصة حي بن 
يقظان ثم أحبٌ أيضاً أن يستنتج أن بلتسّار غراثيان وابن طفيل قدٍ اشتقيا من هذا 
الصدر الواحد”". 

ومع أن القصة التي آشار إليها غارثيا غومذ تشبه في عُمومها وی عدو من 
تفاصیلها قصة حي بن یقظان فإنما تخالفها في الآراء الفلسفية التي يجب أن تکون 


حكٌ الوازنة بين رسالة حي بن يقظان لابن طفيل وقصة أل كريتيكون أو أندرينيو 
تأليف بلتسار غراثيان. 


5 سبینوزا (ت۱۹۷۷م): 


بندکت فال:سبیتوزا (آو باروخ سبينوزا) فيلسوفٌ هولندي ودي أَحََدّ منذ نشأته 
الفلسفية الأول یبتعد بنظامه الفلسفي الديني من دیکارت الافرنسي ویقترب به من 
الفلسفةٍ اليهودية الإسلامية» تلك الفلسفة التي هي في الحقيقة اسلامية في آساسها. 
ويبدو أن هذا الانقلاب في نفس سبينوزا كان من أثر ابن طفيل في الدرجة الأول. لقد 
وصّل بعض الباحثين إلى قرائن قد تذل على أن سبینوزا نفسّه نقل قصة حي بن يقظان 
من اللاتينية إلى الهولندية. وني تیه سیوا ما بدا عل تأثرو بالفلسقة الإسلؤية فق 
المغرب وخصوصاً في ما يتعلق بصلة الإنسان بالله". 


من أجل ذلك لا نستغربٌ أن يُصمّ سبینوزا على القول بأن الکتاب المقدّس نفسّه 
يحب أن يخضّع للعقل» أو نراه يرد رَداً شديداً على الذين يحالولن أن يجعلوا العقلَ 


Cf. Ueberweg II 332. )۱( 

Menéndez y Pelayo, .cf, Enc. R. E. VII 93 d. Ueberweg, loc. Cit. (¥) 
Cf. Sarton 11 355, Mieli 190 .1115اابن طيفيل ب‎ )۳( 

(4) راجع ابن طفيل ب 2626266 ففيه عرض وتحليل مفصلين لذلك. 


ابن الطفيل 1534 دراسات في الأدب والعلى والفلسفة 


أدنى مرتبة من التقليد الديني” 
دانيال دهفو (۱۶۱۳۰۰ 5 افیف مؤلف قصة روینسون كروزو: 

وكذلك ظهّر أثرَ رسالة حي بن يقظان ظهوراً بارزاً في قصة روبنسون كروزو 
للكاتب الإنكليزي دانيال دهفوء وان كان أكثرٌ الدارسين جتمعین على نَعْتِ رسالة 
حي بن يقظان نفسها با انوع فلسفيٌ من قِصة روبنسون»”". 

م یتوقف دهفو حتى كانت قصةٌ حي بن يقظان قد لت إلى اللاتينية والإنكليزية 
وامولندية والألمانية وشاعت شيوعاً كبيراً» فلا يُعْقلُ أن يكبب دهفو قصة تشبه حي 
بن یقظان مثل هذه الشَّبهِ من غير أن يكون قد عرف قصة حي بن يقظان. 

۷ جان جاك روسو (۱۷۱۲ WN‏ 

في عنام ۱۷۹۲ ۾ أخرج العام الاجتماعيٌ السويسري جان جاك روسو قصة 
فلسنية اها «إميل» أو «في التعليم» بط فيها رأيه في طريقة التعليم» وأعآن أن 
ا ثم دعا إلى الرجوع إلى الطبيعة لكَشعة البشر تنشئةً صحيحة 

عن القيود الاجتماعية الممبّطة» كما فل ابن طفيل قبلّه بستةٍ قرون0©. 

ل سر نه د الاب وقد استحقتثٌ إعجاب ناقد 

بصير كالفيلسوف الألماني ليبنتز (ت 17/15م)» فمدّحها مدحاً عظیما*. 
۸ جمادى الثانية ١7*50‏ الموافق ٠١‏ نوار 1955 
۰ من ذي الحجة ۱۶۰۱ الموافق ۱۹۸۱/۱۰/۲۸ 


Cf. Enciclopedia Italiana XXXII 381 b. (1) 

Cf. Ene. Br. XXXI 236 b, 334 d. (%7) 

Sarton 11 286; Hampe, op. cot. 238; Antonio Paster, cite dans Gauthier ابن)‎ (۳0 
(طیفیل ب‎ ×1, 2016 1. 

Cf. Ueberweg 11 313, 722. )8( 

note 5)‏ ,61 .۳ ابن طیفیل ب . 286 11 Sarton‏ 


ابن الطفيل ۹۷۱ دراست في الأدب والعلى والفلسفة 


م مصاوم وسرلاجع للتوسع 4 


(أ) طبعات ١قصة‏ حى بن يقظان» بالعربية: 
١‏ (طبعة المستشرق الإنكليزي بوکولك)» أكسفورد ۱۵۷۱ و۱۷۰۰م. 


۲ - القاهرة (مطبعة وادي النيل) ۱۲۹۹ و۱۳۲۲ ه. 
۳ - القاهرة (مطبعة الوطن) ۱۲۹۹ه. 
الاسکندرية (المطبعة الصریة) ۱۳۱۳ ه (۱۸۹۸م). 


(نشرها ليون غوتيه)» الجزائر (منشورات معهد الدراسات الشرقية الكلية الاداب) 
۰ بيروت (المطبعة الكاثوليكية) ۱۹۳١‏ م. 


1 القاهرة (مطبعة مصر) ۱۳۲۲ ه. 

۷ - القاهرة (مطبعة السعادة) ۱۳۲۷ه. 

۸ - القاهرة (الطبعة الخيرية) ۱۳۰ه ی 

«۱۳۵ (مع مقدمة بقلم جيل صلیبا وکامل عيّاد)» دمشق (مکتب النشر العربي)‎ - ٩ 
.)۱۹6۰( الطبعة الثالئة ۱۳۵۸ ه (۱۹۳۹ م۰ الطبعة الرابعة ۱۳۵۹ ه‎ ۰)۱۹۳0( 

أرقام الصفحات الواردة في متن هذه الدراسة تشیر إلى صفحات الطبعة الرابعة من 
طبعة دمشق. 

۰ - نشرها أحمد أمين في مجموع فيه: حي بن يقظان لابن سينا ولابن طفيل 
وللسهروردي» القاهرة (دار المعارف) 1567م. 


ابن الطفيل فد دراسك في الأدب والعلم والفلسئة 


(ب) دراسة مستقلة: 

١‏ - ابن طفيل وقصة حي بن يقظان» للمؤلف: 

- طبعة خاصة موجزة» بيروت (مكتبة منيمنة) A‏ 
الطبعة الأولى» بيروت (مكتبة منيمنة) ۱۳۹١‏ ه = 1945 م. 
- الطبعة الثانية» بیروت (الولف)» ۸ مه = ۱۹۵۹ م. 


۲ - ابن طفیل: مختارات ‏ خلاصة تاريخية: للاب یوحنا قميرء بیروت (الطبعة 

الکائولیکیة) ۱۹6۸ م. 
۳ - حي بن یقظان (قدم له وعلق عليه ألبير نادر)» بیروت (الطبعة الکائولیکیة) ۱۹۱۳م. 
٤‏ - ابن طفیل» تألیف تیسیر شيخ الأرض» بیروت (دار الشروق الجديد) ۱۹۱4 م. 
مير إلى اللغات الأجنبية2©"0: 

- إلى اللغة الاسبانية (مع سنوات الطبع): 

نقلها بونس بويغس» ۱۹۰۰ م 

نقلها أنحل غوتثالث بالانشیا» ۱۹۳۰ م. 
۲ - إلى اللغة الالانية: 


نقلها ي. ج. آیشهورون» برلين ۱۷۸۲ م 
نقلها أ. . م. هاينك» روستوك ۷ 1م 


۳ إلى اللغة الإنكليزية : 
نقلها سيمون أوكي» لندن VA‏ م26 


(۱) السنوات آلتي تتلو أسماء الناقلين هي سنوات الطبع. 


لمعرفة عناوين هذه النقول باللغات الختلفة وأسعاء الناقلين بالرسم الافرنجي؛ راجع سارطون 


وبروكلمن (ف قائمة المراجع للتوسع باللغات الأجنبية : الخ ساون ارد علس امد ضر 
لعدد من المصادر). 


ابن الطنیل 1۷۳ دراسات في الأدب والعلم والفلسفة 
الي ل ست ا و _سصححصحص-«سعسعسسسسحح 


أعاد طبعها (أي فان دايك)» القاهرة ۱۹۰۵ م. 
نقلها يرولي» لندن ۱۹۰ م6. 
آعاد النظر فيها أ. س. فولتون ۱۹۲۹ م. 
4 - إلى اللغة الروسیة: 
نقلها ليون غوتیه» الجزائر ۱۹۰۰ م. 
الطبعة الثانية» بیروت ۱٩۳۲‏ م. 


(د) عدد من المصادر والمراجع العامة (بالعربیة): 
العجب في تلخیص آخبار الغرب لعبد الواحد المراكشي» لیدن ۱۸۸۱ م. 
- تسع رسائل في الحكمة والطبیعیات لابن سینا القسطنطينية (مطبعة الجوائتب) ۱۲۹۸هب 


تاريخ الفلسفة في الإسلام» تأليف ت. ي. دهبور (نقله إلى العربي محمد عبد الحادي أبو 
ريدة) القاهرة ۱۳۰۷ ه = ۱۹۳۸ م. 


- نظرات في طب ابن الطفيل (کذا) الأندلسي: مستوحاة من قصة حي ابن يقظان» 
تأليف أحد شوكت الشظى » دمشق (مطبعة جامعة دمشق 195١‏ م). 


(ه) عدد من المراجع باللغات الأجنبية: 
philosophie juive et arabe, par 5. Munk, Paris ۰‏ عل Munk - Mélanges‏ 
De Boer - The History of Philosophy in Islam. By T. J. De Boer: Translasted‏ 
in to English by Ed. R. Jones, London 1933.‏ 
Ueberweg - Grundriss der Geschichte der Philosophie, von Friedrich‏ 
Ubereweg, Zweiter Teil, Elfte Aufl. Berlin 1928.‏ 
Suter - Die Mathemtiker und Astronomen der Araber und ihre Werke, von‏ 
Friedrich Ubereweg, Zweiter Teil, Elfte Aufl, Berlin 1982.‏ 
Suter, Leipzig 1900.‏ 
Macdonald - Development of Moslem Theology, Jurisprudence and‏ 
Constitutional‏ 
Theory, by Duncan B. Macdonald, New York 1903.‏ 
Sarton - Introduction to the History of Science, by George Sarton, Vol. Il,‏ 
Balttimore 1931. 4‏ 
scientifique mondiale,‏ نو لاتاامبة”! Mieli - La science arabe et son role dans‏ 
Leiden 1938.‏ 
Renan - Averroes et PAverroisme, par Ernest Renen, huitieme ed.. Calman -‏ 
Lévy, Paris 1925.‏ 


ابن الطفیل 4 دراسات في الأدب والعلى والفلسنة 


Enc. Islam - Encycopaedia of Islam (English Ed.) 

Enc. Islam - Encycopaedia of Religion and Ethics. 

Geschichte der arabischen Litteratur, von Carl Brockelmann, 2 Baende, 
Leiden 1943, 1949. 

Supplementbaende danz, 3 Bde. 1937, 1938 u. 1949. 

El Criticon por Baltasar Gracian (collection Austral) Cuarta edicion. Buenos 
Aire - Mexico, 1948. 

A History of Spanish Literature, by James Fitzmaurice - Kelly, New York and 
London, 1928. 

Islamic Culture (vol. XXII 1948. vol. XXV 1951). 

Enciclopedia Italiana. 

Enc. Br = Encyclopaedia Briannica, 11%. Edition. 


وهناك بعض المراجع الثانوية في الحواشى بأمعائها الكاملة. 


ابن الطفيل Vo‏ دراسك في الأدب والعلی والفلسفة 


أبرفغ 459 

ابن أبي أصيبعة ۸۸۲ 

ابن الأعرابي ۸۷۵ 

ابن باجه ۰۸۵۳ ۰۸۵۵ ۰۸۵۹ ۸۸ 
ابن باجه ۰۸۲۵ ۸1۷- ۰۸۸6 ٩۳۱‏ 
ابن باجه 456 

ابن حزم ۸9٩‏ 

ابن خلدون ۰۸9۹ ۸۱۲ 

ابن خلدون ۸٩٩‏ 

ابن رشد ۰۸۵۵ ۸۵۸ ۸۱۲ ۸۱۳ 
ابن رشد ۸۸٤ ۸۲۲ ۸۲۵ ۸۵٩‏ 
ابن سينا ۸۵۹ 

ابن سينا ۸۲۷ «۸1A‏ ۸۷۲ ۸۸۱ ۸۸۲ 
ابن عربي ۰۸۷۲ ۸۷۳ 

ابن مسکویه ۸9٩‏ 

أبو العلاء العري ۸۲ 

أبو الحذيل العلاف ٩۲۵‏ 

أبو بكر بن الصائغ - ابن باجه 


ابن الطفيل هن دراست في الأدب والعلى والفلسنة 


أبو حفص عمر بن محمد - السهروردي 
آبو يزيد البسطامي ۰۸۸۲ ۸۸۳ 
أحمد أمين (ح) ۸۸۷ 

أحمد شوکت الشطي ٩۱۵‏ 

إخوان الصفا ٩۹۵۵ ۰۹۵۳ ۰۸۵٩‏ 
آدوارد بوکرك ۱۹۳۹ ٩۱۳‏ 
آرسطو ۸۵۳ 

أرسطو ۰۸۱۲ ۸۱۷ امف ۸۸۲ 
آرسطو ۰۹۰۵ ٩۱۹‏ 

۹٩1۵ ۰46۲ آرسطو‎ 

آرسطو طالیس ٩۱٩‏ 

أسال ۰۸۷۵ ۸۷۱ ۰۹۳۲۲ ۹۳۶ 
إسحاق بن لطیف اليهودي ۹16 
آفلاطون ۸۵۳ 

آل آرسطو ۸٦۸‏ 

آل زهر ۸۲۵ 

ألبرت الکبیر- آلبرتوس ماغنوس 
البرتوس ماغنوس 959 155 
آناکسماندروس ۸۵۳ 

٩۷۲ ۰٩۹۷۱ آندرینیو‎ 

٩۳۹ آیشهورون‎ 

إعيليو غارثا ٩۹۷۲‏ 


ابن الطفيل VV‏ دراست في الأدب والعلى والفلسفة 
7 ج ا 222222 تت 


البطروجي ۰۸۲۳ ۸۱6 
البطروجي ۰۸3۵ 435 
البطروجي ٩۱۷‏ 

برس 3255 
بطليموس ۰۹۰۵ ٩۹۰۷‏ 
بطليموس ۹۵۱ 

پلتسار غراثیان 0۹۷۷ ٩۹۷۸‏ 
بندکت ٩۱۳‏ 

ثالیس اللطي ٩۱۹‏ 

جان جاك روسو ٩۷۳‏ 
جيل صليبا (ح) ۸۸۷ 
جيل عياد (ح) ۸۸۷ 
جورج ساطون - سارطون 
الحكيم القتول - السهروردي 
الحلاج ۲ ۸۸۳ 
حنين بن إسحاق ۸۷۵ 
دائيال دهفو 959 

دهبور ۸۱۳-۸۲۱ 

۸1٩ دهبور‎ 

دیکارت ۹5۰۸ 
دعوقراطیس ۸۵۴۳ 

رینان ۸۸۶ 


ابن الطفيل ۹۷۸ 


سارطون ۸۱۲ 

سارطون ۸۷۵ 

٩۱۶ سارطون‎ 

٩1۸ ۰8۲۳ سبينوزا‎ 

سلامان ۰۸۷۵ ۰۸۷۲۱ ۸۹۲ 
السهروردي ۸۷۷ 

۸1٤ شوتر‎ 

سوتر ۸۷۰ 

عبد الرحمن نيكل ۰۸6۱ ۸۵٩‏ 
عبد المؤمن (أبو سعيد) ۸۱۲ 
عبد الواحد المراكشي - الراکشی 
غارئيا غميذ ٩٦1۸‏ 

الغزاللي ۸۵۹ 

الغزالي كخمف مكى كلاى عمف QTY CAAY‏ 
غيورغ برتيوس ٩۳4‏ 

۸۹٩ ۰۸۸۱۰۸۵۹ الفارايي‎ 
٩۱۲ فستنفلد‎ 

فستنفيلد ۸۱۱ 

فیثاغورس ۸۵۳ 

کارتر مير ۹1۷ 

کریتیکون ۹5۸ 

٩7۷ كريتيليو‎ 


دراسات في الأدب والعلم والفلسنة 


ابن الطفیل ۹۷۹ دراسات في الأدب والعلم والفلسفة 


٩۷۰ لیبینتز‎ 

ليون غوثیه ٩5۳‏ 
ماکدونالد ۰۸۱۳ ۸٦٤‏ 
مانندث بالایو ٩۹5۷‏ 


محمد عبد امادي أبو ريدة ۸۲۱ 

محبي الدين ابن عربي - ابن عربي 
المراكني ۸4 ۸۵ ۸171ء ۰۸۹ ۸۷۰ ۸۲۹ 
مرئیلینو منندیث بالایو ۸۷6 

موسی بن یوشع الأرنوي -٩1۳‏ ۹1۵ 
موسی عليه السلام ۰۸۸۲ ۸٩۲‏ 

مونك ككف ۰۸۷۰ ۸۷٤‏ 

نورد الدين البطروجي- البطروجي 
عرمانومن, بن هرقل :81/0 

یی بن حبش السهروردي - السهروردي 
يعقوب المنصور (أبو يوسف) ۸۱۳ 
يوسف ابن تاشفين ۰۸۱۲ ۸۱۵ 


يوسف بن عقنين ٩۱۸‏ 


ابن الطفيل ۹۸۱ دراسات في الأدب والعلم والنلسنة 


الكلمة الثالثة دج مج Sa‏ ا ااال 


دراس آئن طقيل مس 


ANO: ea ae نظائر هذه القصة:‎ 


() سبب تأليف القصة: 000010101 ل 
(ب) الفلسفة والفلاسفة: 000 2*5( 


ابن الطفيل ۹۸۲ دراست في الأدب والعلم والفلسفة 


۸۸۱ اوسظو:‎ > ١ 
۸۸۱ : الفاراپي‎ - ۲ 
۸۸۲ ان س‎ ۳ 
۸۸۲ اب الیو فیه ی ده‎ 
ANY GeO الشيخ أبو حامدٍ الغرّالي:‎ © 
N e اين ناجه: کب و ل ا ل‎ 1 
ARE معاصرو ابن طفیل : ب‎ - ۷ 


۳ - الأسبوع الرابع (من ۲۲ سنة - ۲۸ سنة). و 1 
الأسبوع الخامس (من ۲۹ سنة إلى ٠١‏ سنة). RAS BR‏ 


ه ‏ الأسبوعان السادس والسابع (من ۳۹ - 4٩‏ سنة) .. 
تمام القصة: تب نون بسن سم مود متا ی Ae e E‏ 


ابن الطفيل ۹A۳‏ دراسات ني الأدب والعلى والفلسفة 


لفلسفة. التجریبیة: a‏ ی 
رابعاًة ما ورام الطییعة سعد 


عِلْم الؤجود المُظَلّقٍ ا ا و 
المكان والزمان: م د اج ام سو RV EO RL‏ 


السببية AN 0 lle‏ 
العالم : قدمه وخدوثه: 1۱ 
الإلهيات ... ارو ونم موی ا 9۱۲ 


النبوة والأديان: 0 0 0 


النفس : ماي حت ووو امس ململ هیام ٩۳۳۲ aeRO‏ 
السعادة والشقاء: Sessa‏ 


ابن الطفيل ۹۸٤‏ دراسات في الأدب والعلى والفلس 


0 ا‎ SN 
٩۲۵۰ ROEM : الفرد والمجتمع‎ 
E ال‎ OO العامّة والخاصّة: تجح اجرج وس وو لاا‎ 
VS الحكمة والشريعة حاطو تعمسام‎ 
E الصلة بين الدين والفلسفة‎ 
000 00001 الرّهد والتصوّف:‎ 
ان‎ ga ea e الكشف والمشاهدة‎ 
322 الإشراق: ا اي ا ل ا‎ 
POL, سمو سكيع‎ See التربية والتعليم:‎ 
۱3۲ 1ز2121 12121 2 مس ور‎ DS ES E الأخلاق:‎ 
N SORESA TETEK المرأة‎ 
41 IRSA ملحق‎ 
مقّام ابْن طقيل وَأثَرهُ في الشرق وَالمَربَ ا ا ل ا‎ 
9910 آثره في المشرق والمغرب: مسا مدموا‎ 
۹۳۳۲ eon في الغرب المسيحي: هه و ی مه‎ 
QV ا‎ SSE مصادر ومراجع للتوسع‎ 
3۷۱۵ ۰: فهرس الأعلام اه تا کت تلو سم رو هگا میس‎ 


